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RESUMEN

La presente tesis ha procurado ser fruto de una reflexion y andlisis filosoficos de caracter
ético, politico y juridico, en torno a dos nociones: “lo justo” y “el don”. Esto, en los
trabajos de diversos pensadores, principalmente espanoles y del actual siglo, adscritos
fundamentalmente a la perspectiva de la filosofia personalista, hermenéutica y
existencial. Se han escogido diversas ideas clave, iniciando asi los pasos de un analisis
que investigue en torno a la relacion que puede establecerse entre el ambito supraético de
la gratuidad abundante del don y el ambito ético, simétrico y existencial de la justicia (y,

de este modo, de lo justo, ntiicleo o nudo de tal relacion).

ABSTRACT

The present thesis has sought to be the result of philosophical reflection and analysis of
an ethical, political and juridical character, around two notions, "the just" and "the gift"
the works of various thinkers, mainly Spanish of the current century, fundamentally
attached to the perspective of personalist, hermeneutic and existential philosophy.
Various ideas have been chosen, thus beginning the steps of an analysis that investigates
the relationship that can exist between the supraethical scope of the abundant
gratuitousness of the gift with the ethical, symmetrical and existential scope of justice

(and of the just, core or knot of such a relationship).






INTRODUCCION: TEMA Y METODO DE LA INVESTIGACION.

(Como puede entenderse lo justo, hoy en dia, en un sentido profundo? ;Acaso son
idénticos lo justo y lo juridico? ;Qué conexiones existen entre la justicia, lo ético y la
fecunda nocién de don, explorada en este sentido por parte del pensamiento mas reciente?
(En qué modo pueden estas conexiones iluminar el camino de una ética de la justicia y
del don? He aqui algunos de los interrogantes que conforman el asunto de la presente

investigacion.

La hipotesis fundamental que, en consonancia con estos interrogantes, el presente trabajo
examina y contrasta, a través de su analisis, es que la nocion de don, desarrollada por el
pensamiento mas reciente, en concreto en el contexto filosofico espaiol, puede, en efecto,
contribuir con fecundidad a iluminar un hondo entendimiento de lo justo. También, se
proponen rutas reflexivas a través de las cuales esta nocion puede interconectar con fruto
los ambitos de la justicia y lo ético, gracias a su planteamiento desde las claves

personalista, hermenéutica y existencial.

Para situar, desde su origen, estas inquietudes, puede resultar de utilidad introducirlas por
medio de una serie de consideraciones que ayuden a contextualizarlas filosoficamente.
Asi, cabe sefalar, para comenzar, que, aunque hay quien comprende lo justo material
como contrario a lo justo formal, quizés lo conveniente sea entenderlos mas bien como
dos aspectos complementarios de una misma realidad. El separarlos puede conllevar una
reduccion de tipo epistemoldgico y ontologico que empobrezca la fecundidad de ambos
conceptos, queriendo simplemente, por ejemplo, hacer primar el aspecto material, cual

una supuesta realidad anterior al Derecho, frente a la forma de conocerla o tratarla.

En la época contempordnea, lo justo material aparece como una reaccion ante ciertos
excesos de las formalizaciones procedimentales, procurando incorporar un enfoque
material de la justicia, en el sentido de un criterio que se estima como tangible, real,
particular, practico, ético y teleoldgico, que evite la excesiva abstraccion o formalizacion

en la que caen las teorias procedimentalistas. Se trata, entonces, de un contenido que



puede ser conocido y reconocido por la ciudadania, garantizando de esta manera certeza

y seguridad juridicas.

El debate contemporaneo se entablo, ante todo, a causa de la diversa consideracion que
se le podia atribuir al predicado “justo™!. Para los tedricos contemporaneos de la justicia,
el predicado “justo” parece ser extraido aqui de manera reductiva; bien del lado de lo
bueno, lo que conduce a una interpretacion material del mismo; bien del lado de lo legal,
lo que conduce a una interpretacion formal de lo justo. Se cae, asi, en diversos

reduccionismos?.

La primera perspectiva —la del tipo material de la justicia- sigue considerando la nocion
de justicia como virtud y, por lo tanto, en su relacion al bien, cuyo fin Gltimo es orientar
la acciéon humana ;Hacia donde? hacia un cumplimiento, una perfeccion de la que la usual
nocion de la felicidad puede traer aparejada una aproximacion. Por ello, se la entiende
inmersa dentro de la tradiciéon de un pensamiento que se estima como teleoldgico. Con
ello, se pretende indicar que es precisamente la pretension de vida buena, de felicidad, la
que confiere a la virtud particular de la justicia su caracter teleologico. El vivir bien es,
pues, el telos; el fin o el sentido Gltimo de la justicia. Sin embargo, de inmediato surgen

las preguntas: ;Quién define lo bueno? ;Quién determina lo que es la vida buena?’.

Son tales ambigiiedades, relativas a la esencial equivocidad de esta situacion, que resulta
de equiparar las nociones de justicia y bien, las que animaron a una buena parte de la
doctrina contemporanea de la justicia a eliminar cualquier base teleoldgica de esta, para
garantizarle un estatuto puramente formal o deontologico; es decir, un estatuto que
garantizase la separacion de lo justo con respecto a lo bueno, tal como lo han estudiado

connotados pensadores ya sea en Espafia como en otros paises.

Se ha procurado, a este respecto, resolver tal cuestion mediante la asimilacion de la
justicia al deber, a la ley; y no al bien. Por lo tanto, la justicia se ve aqui bajo una
consideracion formal. Desde esta perspectiva, toda la pretension consiste en separar lo
justo de lo bueno, a fin de eliminar el caracter contingente, arbitrario y subjetivo de la

concepcion y valoracion del segundo. Tales caracteres, segun esto, no se adecuan al afan

! Muinelo, J. C. “Teorias contemporaneas de la justicia. El retorno a lo justo material”, en V V. A A.
Filosofia del Derecho. Lecciones de Hermenéutica Juridica, UNED, Madrid, 2006, pag. 219.

2 En Espafia, destacan los aportes de muchos pensadores citados en el presente trabajo, tales como: Adela
Cortina Orts, Javier Barraca Mairal, Carlos Diaz, Norbert Bilbeny, Agustin y Tomas Domingo Moratalla,
entre otros.

3 Vid. Garcia Moriyén, F. Sobre la bondad humana, Biblioteca Nueva, Madrid, 2008.



de universalidad y objetividad que rige en todas las corrientes que postulan la actuacion

conforme al simple deber, y provocan una gran inseguridad juridica®.

Esta separacion de lo justo y de lo bueno se ha realizado mediante un procedimiento
formalizado, contribuyendo asi al primado de lo deontoldégico. Tiene como cometido
fundamental evitar cualquier apelacion a lo bueno a la hora de disefiar los criterios
fundamentales que integran la justicia, ademads tras tales planteamientos existe el afan de
garantizar una certeza juridica. Sin embargo, como acertadamente ha planteado
MUINELO?, ninguna teoria de la justicia, es plenamente formal. Todas encierran una
minima precomprension del bien, un minimo sentido de la vida buena, de la justicia en

sentido material.

Esta presuposicion ética o material es ineludible en toda teorizacion y aplicacion de esta.
De ahi que cualquier criterio formal de justicia, sea procedimental u otro, a lo mas que
puede llegar es a proporcionar la formalizacion de un sentido de la justicia conforme a un
criterio de bien que se presupone continuamente. Pero, para poder reflexionar sobre el
bien y su relacion con la justicia, debe, quien lo piensa y sobre todo quien pretende vivirlo,
adentrarse en los parajes del sentido ético existencial. De aqui, la perspectiva adoptada

en este trabajo.

De este modo, el intentar aproximarse a un estudio de lo justo desde una perspectiva
esencialmente filosofica y actual ha desencadenado el que se lo relacione con la politica,
la filosofia juridica y la ética. Aunque lo bueno ha estado en esta investigacion siempre
presente, para no encasillar el estudio en el eterno debate entre lo bueno y lo justo, se ha
pretendido emplear otro fecundo y sugerente concepto en relacion al primero: el del
“don”. Esto, no para reemplazar en ello la nocion de bien, sino para enriquecerla desde
otro concepto, concepto que implica desde el inicio la dimensioén de la alteridad y la
gratuidad, el dar sin espera de intercambio. Para ello, se ha empleado el término de “don”,

entendido, sobre todo, aunque no unicamente, como el don de si.

Durante los siglos XX y XXI, desde una perspectiva fenomenologica y hermenéutica, se
avanzo6 en el andlisis del “don”, especialmente por parte de la filosofia francesa. En el

presente trabajo, se ha procurado vincular tan importante idea con “lo justo”, permitiendo

# Muinelo, J. C. “Teorias contemporaneas de la justicia. El retorno a lo justo material”. Cit., pag. 220.
5> Muinelo, J. C. Ibid., pag. 220.



asi vislumbrar una posible ética de la justicia vinculada al “don”. Por tal motivo, se ha
querido reflexionar sobre la manera en que interactian dos ambitos aparentemente tan
diversos, pero asimismo conexos: el supraético de la gratuidad y del don, con el ambito

ético, simétrico y existencial de la justicia (y el de lo justo, nicleo o nudo de tal relacion).

Han estado siempre presentes, en relacion con lo anterior, en este trabajo, el principio y
la experiencia existenciales de que la vida humana se construye y edifica
fundamentalmente en torno al don, tal cual ha sefialado GONZALEZ BUERTA. Esto,
porque el don esté en la raiz de lo que somos. Ello puede estimarse como un abismo sin
fondo, donde lo abundante impera, lo gratuito, la no espera de algo a cambio. Reflexiones
que quizas distan mucho en el acontecer contemporaneo de la 16gica del mercado que, si
bien procura satisfacer las necesidades mas apremiantes de las personas, no colma su vaso

espiritual, pues sigue existiendo en ellas la sed de algo mas®.

Acaso, esa posibilidad de dar vida o contribuir al menos a una existencia digna, por medio
del entregarle al otro lo requerido, mas que lo debido, o inclusive gracias al darse a si
mismo, otorga sentido a esa apetencia que no se colma. Si bien, en nuestras meras células
no parece caber lo infinto, al menos, si que hay una huella que da orientacion al camino
que conduce hacia el corazén de esto. Pues, de hecho, se vive en realidad ya en el centro
del don. Este se encuentra en los rasgos mas insignificantes que tejen las costuras de

nuestra cotidianeidad.

Vivir el regalo que el don comporta dinamiza y orienta hacia un horizonte sin fin, donde
el reconocer, el acoger y el repartir reconcilian y contribuyen a sanar las heridas causadas
por el dolor del acontecer de lo injusto. Con esto, se muestra en parte que, asi como en el
origen de cada uno esta un don, un don de vida, un don existencial, la pregunta por la
verdad de la vida personal es en el fondo la pregunta por su sentido. Y ese sentido es, en

buena medida, precisamente el del don.

CORTINA manifiesta que el saber tedrico tiene por meta la verdad y el estético la belleza,
pero que la sabiduria practica se encamina hacia la justicia como su lugar natural. Quizas
porque lo bueno es, a juicio de la destacada filésofa valenciana, “cosa de invitacion o de

consejo, apuesta personal a la que atienden los prudentes”, aunque en el fondo toda

® Gonzalez Buerta, B. Disponerse al don. Pasividades en el vértigo digital. Editorial Sal Terrae, Santander,
2018, pag. 13.



persona que anhela un sentido, a una existencia pacifica y plena, lo busca en su dia a dia,
mientras que lo justo “es condicion de legitimidad”, mas alla de lo meramente positivo,
“exigencia ineludible para las actividades de las que se ocupan esas ciencias morales y
politicas” entre las cuales se encuentra el Derecho’. Ante estas aseveraciones, surgen las

preguntas: ;Es “practico” el darse? ;Qué relacion precisa existe entre el don y la justicia?

Lo justo, entendido como lo moralmente exigible, ha venido configurando la piedra
angular de tales saberes practicos, porque en definitiva implica una reflexion sobre la que
se debe deliberar: la accion humana personal y compartida®. Quizas esto explique el
anhelo, durante siglos, para descubrir paulatinamente qué es lo justo. Por lo demas, ello
constituye una aventura intelectual en la que se han empefiado diversas tradiciones de la
filosofia moral, en continuo didlogo con la politica, la teologia y el Derecho; una tarea
que tiene siempre dos lados, dos saberes que emanan de la fuente filosofica clésica, la de
caracter teorico y la de caracter practico, dos caras de una misma moneda: la ética
filosofica, como actividad reflexiva que busca responder en pos de la direccion de la
conducta del actuar personal, y la moral de la vida cotidiana, mas comunitaria, que se
expresa como ética de la polis global, como la ética de los ciudadanos situados hoy en
sociedades donde florecen diversas perspectivas para responder a las profundas preguntas
que aguardan en el intelecto y el corazon humano: ;Qué debo hacer? ;Por qué debo

hacerlo? y (Para qué debo hacerlo?

La ética, como se sabe, no es expresion de pura subjetividad; pero tampoco de verdades
totalmente independientes de los sujetos que pueden conocerlas. Es la expresion de esa
honda intersubjetividad humana, que nunca deberia ser dafiada, porque resulta ser uno de
los hilos fundamentales que integran el tapiz de la existencia personal. Por ello, resulta
interesante explicitar como la €tica y su vinculacion al imperio de la justicia, constituye
un saber autonomo que, sin perjuicio de estar incardinado en el entramado social, tiene
un fuerte componente de singularidad existencial y encarnada, de originalidad de lo

singular, tanto corporal como espiritual.

7 Cortina Orts, A. Justicia Cordial, Editorial Trotta, Madrid, 2012, pag. 11.

8Cortina Orts, A. Ibid., pag. 11. Dice esta autora que, situada en este ambito de saberes practicos, una
acreditada tradicion ilustrada de corte kantiano ha venido entendiendo que lo bueno es opcion personal,
mientras que lo justo es lo socialmente exigible, aquello que se puede racionalmente universalizar, y que,
al ser de todos, constituye el corazon ético que late en la buena economia, la buena politica, la buena
actividad social, el buen derecho. Lo que vincula a lo justo con el bien comun propiamente tal.
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Por supuesto, a pesar de lo precedente, basicamente, en un principio, en el Derecho, hay
que procurar centrarse en hacer justicia o dar a cada uno lo suyo, tal como reclama el
nucleo de lo juridico. Asi, las personas se ven obligadas a encauzar o articular lo infinito
de su deuda de solicitud ante el otro y los otros, a causa de que conviven en sociedades,
comunidades amplias. En ellas, ademds de este deber inconmensurable e inagotable con
el otro, se encuentra siempre el tercero, quien es otro del otro y ante el que asimismo se
debe responder’. De esta manera, junto a una benevolencia sin limites, originaria, se
precisa de inmediato, en la convivencia comunitaria, el arte de la proporcion y de la
simetria. El deber y vocacién comunitarios empujan desde lo ilimitado a lo delimitado,
desde lo desproporcionado a lo proporcionado, desde lo desmedido a la obligacion de

medir y de calibrar'’.

Por otro lado, todo aquello que se da se estima con frecuencia que se pierde, salvo cuando
lo dado es la persona misma, alli no hay pérdida ninguna, hay mas vida, al menos en
términos ontoldgicos, éticos y teoldgicos. Por ello, considerando que la justicia es la mas
social de las virtudes y que la vida ha sido un regalo, que deja patente el caracter intrinseco

de don por parte de la persona, entonces: /no es, acaso, “justo” el afan de darse?

No hay una respuesta precisa, probablemente, para tan importante pregunta. No, al
menos, en ¢l ambito abstracto de lo sistematico. Si, tal vez, al menos, en cuanto a la
reflexion existencial de que la necesidad de apagar esa sed imperecedera so6lo se consigue
cuando el agua viva es aquel que se da y, con ello, contribuye a crear un orden mas
proporcional y mas personal; al fin y al cabo, un mundo maés justo, donde “la razén calida
y compasiva” orienta este peregrinar, que en cuanto instante procura edificarse en lo

infinito y dirigirse hacia lo inmortal.

Finalmente, es importante especificar aqui que se ha intentado centrar la investigacion de
este tema y de sus diferentes aspectos en la filosofia espafiola contemporanea,
especificamente en el siglo XXI. Esto, aunque se ha recurrido, en menor medida, a autores
extranjeros, especialmente iberoamericanos, aunque procurando permanecer en la estela

abierta por LEVINAS y RICOEUR, autores sin duda claves en esta inspiracion. Por ello,

? Segovia Bernabé, J.L. “La justicia restaurativa como expresion de la misericordia” en Anales Valentinos:
Nueva Serie, Ao 3, N°. 5, Valladolid, 2016, pags. 127 a 146.

19 Pinedo Cantillo, I.A. “De la benevolencia a la ciudadania compasiva: La recuperacion de conceptos
claves para el cultivo de la democracia” en Limite: revista de filosofia y psicologia, Universidad de
Tarapaca, Vol. 13, N°. 41, Copiapd, 2018, pags. 29 a 45.
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también se ha aludido a pensadores de otra centuria, la precedente, diversa de la actual,
cuando se ha estimado necesario. Pero todo esto sin olvidar que el &mbito especifico que

se ha querido estudiar ha sido el del pensamiento filos6fico espafol del presente siglo.

Respecto a la estructura de la investigacion, hay que sefialar que, en el primer capitulo,
denominado “Aproximaciones filosoficas a la nocidon de don”, se reflexiona, en dialogo
con diversos pensadores, sobre qué se entiende por dicho término, asi como sobre su
intrinseca implicacion con la gratuidad. Ademads, se alude también a su relacion con la

regla de oro y con el concepto de perdon.

En el segundo capitulo, “Consideraciones sobre lo justo-compasivo en lo ético—politico”,
se analizan las denominadas “ética de la razén cordial” y “ética de la compasion”, en
cuanto contextos para una posible ética del don. Esto, procurando considerar sus
semejanzas y diferencias, sobre todo desde una perspectiva que atiende a la filosofia

moral y la politica.

El tercer capitulo, “Lo justo como don. Un relato personalista, hermenéutico y existencial
en torno a la ética de la justicia”, desarrolla, desde la triple perspectiva senalada, los
fundamentos de una ética que se diferencia del anélisis eminentemente procedimental que
se ha hecho a menudo de la justicia y que, en cambio, se abre al don. Esto, a fin de centrar
y concretar esta ética en lo singular del ser personal y en su relacion con otros, desde las

claves de la proximidad y de la vulnerabilidad.

Por ultimo, justo antes de derivar las oportunas conclusiones finales y de ofrecer
detalladamente las fuentes de la investigacion, se incluye un cuarto y tltimo capitulo.
Este se ha titulado: “Lo justo como don y la construccion del bien comun, la
interculturalidad y los derechos humanos”. En ¢€l, se intenta desarrollar las principales
ideas de los primeros tres capitulos desde una perspectiva que considera aspectos
esenciales en el tratamiento de la intersubjetividad, a la hora de construir “lo justo”, en
cuanto propiamente tal y, a su vez, en relacion con lo donal. También, se vincula esta

tarea con las fecundas nociones de bien comun, interculturalidad y derechos humanos.

11
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CAPITULO I: APROXIMACIONES FILOSOFICAS A LA NOCION DE DON

1.- Conceptualizacion del donar

“Donar” significa entregar un bien en las manos de otro, sin recibir nada a cambio. Estas
palabras contribuyen a distinguir dos términos que, a veces, pueden confundirse: el donar

y el dar'’,

En un primer momento, puede distinguirse en tal acto, por una parte, la accion
propiamente de entrega. Luego, el qué se entrega y, finalmente, la gratuidad de no esperar

nada a cambio por tal entrega.

Acerca de estos tres elementos y de su interaccion se reflexiona en el presente epigrafe.

En el acto de dar que se produce en una venta, un intercambio, un préstamo, puede
implicarse, no siendo siempre necesario, el donar; pero, para ello, se requerira de la
gratuidad de la conducta. Vale decir que, en un primer momento, tendremos el género,
que consiste en el dar, y, luego, ya a nivel de la especie, el donar. Por consiguiente, su
especialidad, aquello que lo distingue de otros actos que participan de tal género, podria
estimarse en un primer momento que seria basicamente la gratuidad de tal accion. Y esto
es correcto; pero, en un segundo momento, también cabria la posibilidad de que tal acto
contuviera en su esencia un elemento que posiblemente provoque otro salto mas en su
intensidad de ser. Tal elemento seria lo que se da, una realidad, pero cuando esta a su vez
puede llegar a ser lo mas: el propio si mismo. Justamente, cuando se dona no un objeto,
sino que es el sujeto mismo quien se da, nos hallamos ante la mayor donacién posible, en

términos personales.

En el donar tiene lugar, sin duda, un desplegar la fecundidad del ser personal en el mundo.
Si bien, el dar humano, en general, se puede entender que es un dar imperfecto y finito;
vale decir que se hace con reservas y tiene pérdidas. Mas, entonces, surge la pregunta por

si acaso se puede considerar esto un verdadero dar'?. Sin embargo, se hace necesario

"1 Vid. Guilarte Martin-Calero, C. “Capacidad para donar” en Egusquiza Balmaseda, M. A. (dir.), Pérez de
Ontiveros Baquero, M.C. (dir.), Bercovitz Rodriguez-Cano, R. (pr.), Tratado de las Liberalidades:
homenaje al Profesor Enrique Rubio Torrano, Aranzadi, Madrid, 2017, pags. 193 a 213.

12 Falgueras Salinas, I. “El dar, actividad plena de la libertad trascendental” en Studia Poliana, N°. 15,
Pamplona, 2013 (ejemplar dedicado a: Libertad trascendental), pag. 70.
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considerar que la imperfeccion y la finitud no eliminan por completo el dar como

actividad personal humana, tan sélo la ponen en ciertas dificultades.

Para empezar, puesto que el dar puro es comunicacion interpersonal y la persona humana
no puede comunicarse mas que a través de sus productos y acciones, no resultara posible
una comunicacion interpersonal inmediata entre los sujetos humanos. El dar personal
humano ha de ser mediado por el cuerpo, aunque lo que se dé no sea corporal. He ahi una
primera limitacion, derivada del estado en el que se encuentra la persona. Pero, también,

es importante la limitacion temporal.

FALGUERAS declara que la persona humana estad como castigada con la muerte de su
cuerpo, y que ésta le amenaza desde el primer instante de su existencia, pues la primera
necesidad y obligacion de la misma es la de sobrevivir. Eso introduce una pérdida
constante, la del tiempo, que es limitado, y afecta de tal manera a su existencia terrena

que parece que nunca podra ser suficientemente sobrante ni sobreabundante?.

De todo ello, derivan varios tipos de objeciones al dar personal. Por una parte, se estima
que el dar humano no es mas que una forma de intercambio econémico; y, por otra, se
considera que el dar humano no supera la ética, o sea, no supera el reconocimiento

practico del otro como otra persona.

La criatura personal es don, antes que implique un dar; es libre, antes de poder aceptar su
libertad; es espiritu, antes de gozar de plenitud. Por esto, se ha escrito que, como toda
criatura, la criatura personal es indéntica. Da desde lo que ha recibido, acepta el dar en

un segundo momento, y no puede darse a si misma la plenitud!*,

Ahora bien, en el acto de donar, por consiguiente, una persona, el donante, con plena
libertad, no forzado y por pura generosidad, e inclusive en algunos casos por amor, hace
un don a otro, independientemente de la respuesta que reciba. Y tal don puede ser ¢l
mismo. Importante, de todas maneras, es aqui acentuar la idea de que, cuando se dona,
no se espera nada a cambio'>. En el don no cabe un interés; por lo menos, no hacia el

donante, aunque si puede haberlo para el donatario.

13 Falgueras Salinas, 1. Ibid, pag. 70.

14 Cfr. Montijo Rivas, C. “Don y criatura. La creacion personal seglin la estructura donal en la Antropologia
trascendental de Leonardo Polo” en Cuadernos doctorales: Filosofia, N°. 21, 2011, pags. 321 a 423.

15 Vid. Leitao Alvarez-Salamanca, F. “La gratuidad en la donacion”, en Revista chilena de derecho, vol.
41, N° 2, Santiago de Chile, 2014, pags. 589 a 607. Giron Garcia, A. “La gratuidad ;una utopia?”’, en
Educacion y biblioteca, N° 100, 1999, pags. 20 a 21. Gutiérrez, G. “Gratuidad y justicia” en Xavier Quinza
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Puede suceder que el destinatario responda al donante, y se produzca una relacion
reciproca. Pero puede suceder que el don no sea aceptado, o no suscite ninguna reaccion
de gratitud. TORRALBA, acertadamente ha manifestado que la ldgica del don no se mide
por la equivalencia del intercambio, sino que es la de un ofrecimiento unilateral y

gratuito®,

Asi pues, donar aparece como un movimiento asimétrico, unilateral, que surge de la
espontaneidad y de la libertad, del querer hacer algo por alguien ;Por qué? Porque en la
donacion siempre se aprecia un movimiento no proporcional, un movimiento de exceso,
considerado este ultimo término como abundancia, lo cual permite reflexionar sobre el
hecho de que la persona posee dentro de si la capacidad de realizar esta accion sin
calculos: sabe excederse en dar mas de cuanto tiene que dar. En la donacion existe, de
suyo, una falta de proporcion. Tal falta de proporcionalidad debe entenderse en un &mbito

supraético, donde abunda el exceso, donde impera lo abundante.

2.- Lo supraetico del don

En el &mbito de lo supraético, existe una logica que puede considerarse distinta a lo que
se entiende por propiamente tal. Esta 16gica depende de “la economia del don”, y se
sustenta en una operacion de sobreabundancia. Es preciso que se insista aun en ello, para

no caer en una equivocacion en cuanto al sentido de este proceso.

A este ambito se lo puede denominar, segun se ha adelantado, “la economia del don”, la
cual a su vez esta muy relacionada con la denominada Regla de oro. Ambas se interpretan
mutuamente y no tienen sentido mds que permaneciendo unidas con un vinculo de

solidaridad.

La Regla de oro ha presentado diversas formulaciones y se encuentra proclamada en

diversas civilizaciones, religiones y culturas, como bien ha manifestado PEREZ DE LA

Lled y José J. Alemany (ed. lit.), Ciudad de los hombres, ciudad de Dios: homenaje a Alfonso Alvarez
Bolado, S.J, 1999, Madrid, pags. 557 a 562.
16 Cft. Torralba, F. La légica del don, Ediciones Khaf, 2* edicion, Madrid, 2012.

15



FUENTE"". Puede entenderse como un principio por el cual, ya sea a nivel religioso o
moral, hay que evitar hacerle a los demas lo que no se quiere que se le haga al propio ser
personal. O, en términos positivos: lo que desea una persona que hagan consigo, lo hara
a los demads. Esto debe ser una norma irrevocable, incondicional, para todas las areas de

la vida, familias y comunidades, razas, naciones y religiones.

Esta regla, entonces, inserta la vida cotidiana del ser humano en el principio de la
reciprocidad. Y puede ser considerada incluso como fundamento de la denominada
filosofia perenne; la otra, la superabundancia, marca la apertura a una dimension que
corrige la simple equivalencia, para posibilitar el advenimiento de aquel suplemento que
es propio del don. La légica de la superabundancia no garantiza en ningiin momento el
relevo de la Regla de oro, sino que puede manifestarse que la constituye de una manera

que permite y estimula la reinterpretacion de la misma.

Lo primero que se plantea es saber por qué no permanecer en una simple logica de la
equivalencia y de la reciprocidad, que est4 en condiciones de gobernar la moral cotidiana
de los seres humanos. Ahora bien, al funcionar como sistema de intercambio, se despliega
sobre el fondo de una disimetria primera que la Regla de oro debe corregir, mediante el
establecimiento de una percepcion de reversibilidad o de mutuo endeudamiento; pero que

sigue siendo, a pesar de todo, un riesgo mortifero.

Por ello, la superabundancia es una fractura siempre posible de la logica de la
equivalencia. Es supraética, en el sentido de que depende de la ética para hacer sitio a lo
imprevisible de un exceso de superabundancia. Abre a un mundo que escapa a la logica
exclusivamente contable. Es una brecha a la economia del intercambio y de la equidad.
Constituye, por consiguiente, una censura de la Regla de oro para hacer advenir una

realidad que viene por afnadidura, exactamente como lo incalculable de una gracia.

En la perspectiva de la sobreabundancia, la articulacion de la ética y de la supraética no
tiene la finalidad, mas o menos confesada, de restaurar una transcendencia a la que se

pediria la legitimacion de la justicia del acto ético'®. Se tiene que recordar, en tal sentido,

17 “Un analisis sobre la regla de oro como un enfoque intercultural para la resolucion de conflictos”
consultada en https://e-revistas.uc3m.es/index.php/UNIV/article/download/3747/2350 (consultada el 7 de
abril de 2019).

18 Cftr. Gracia, D. “ <<Supra-ética y pequefia ética>> en Paul Ricceur” en Bioética y hermenéutica. La ética
deliberativa de Paul Ricceur: Actas del Congreso Internacional, Editorial Hermes, Valencia, 2013.
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que la religion no afiade aqui por necesidad el fundamento moral, es decir, de justificacion
ultima sobre la moralidad a este proposito. La economia del don no viene a sobrafiadirse
a la Regla de oro para ofrecerle una garantia suplementaria, sino que justamente consiste

en una superacion de toda medida.

Entonces, puede surgir la pregunta de si acaso cabe considerar de justicia esta
superabundancia. Asi, la virtud tiene talla humana; supone una decision adecuada al
complejo trabajo del juicio practico, que procura entender al acto justo para colaborar a
su reiteracion existencial y experiencial. En cuanto a la sobreabundancia, en cambio, no
puede decirse que sea un acto justo, porque precisamente no entra en las categorias de la
justicia, que, al menos en el plano de los principios, establece cierto pacto o igualdad

entre seres humanos.

La sobreabundancia pertenece a un marco especifico, que no estd regulado por el afan de
la justicia, en el sentido en que la entiende la Regla de oro. Mas bien, es incluso una
“injusticia” o, en todo caso, una suspension de la justicia con respecto a una ley moral de

la reciprocidad, que puede regir las relaciones interpersonales, seguin ZAMAGNI.

Si se quiere conservar el concepto de justicia para calificar el dinamismo del don,
conviene al menos indicar que entonces se da un nuevo desplazamiento semantico y, tal
vez, una nueva relacion entre el significante y el significado: el término justicia se ve
privado del sentido ya pensado, para convertirse en una palabra nueva, hasta ahora
impensable. La sobreabundancia es supraética, en el sentido de que no es un suplemento
de la justicia, sino un instante de sustraccion al mundo establecido de la justicia y de la

injusticia, que sigue siendo, no obstante, la base categorial del bien'®.

No es posible hacer entrar el gesto imprevisto del don en la ética comtn. Al igual que la
gracia, que teologicamente decide declarar justo a quien no lo es, tampoco el “don” es un
bien ético, sino siempre y Unicamente algo en cierto modo “mas alla del bien y del mal”,

que organiza el mundo de lo semejante.

La supraética lejos de remitir a una trascendencia que pretendiera refundar la ética, se
presenta como injustificable desde el punto de vista de la equidad. No cuenta ni entra en
ninguna realidad mensurable. Asi, a lo sumo, cabe esperar de alguien que tome la Regla

de oro como punto de mira, es decir, que ponga al otro en el lugar de si mismo, sin por

19 Zamagni, S. “Fraternidad, don y reciprocidad en la Caritas in veritate” en Cultura econémica, N°. 75 a
76, Buenos Aires, 2009 (ejemplar dedicado a: Caritas in veritate: El desarrollo en la era de la globalizacion),
pags. 11 a29.
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ello quitarse ¢l. Posiblemente, algo de ello existe en cierta reflexion sobre los
fundamentos de justicia que fundan la convivencia social o incluso en los derechos

humanos comprendidos en el sentido moderno habitual.

La sobreabundancia no puede ser exigida, ni siquiera esperada. Es algo que adviene
gratuitamente, “por afadidura”, y significa que la l6gica de la equivalencia no constituye
el instante ultimo de la accion. La economia del don es, pues, algo translegal; es un paso
siempre posible a través de las leyes que regulan las relaciones interhumanas. En realidad,
no tiene mas justificacion ni garantia que ser un don que renuncia a lo que necesariamente
tiene que medirse. La verdadera donacion se encuentra siempre desligada de un recibir

algo a cambio. No espera nada, porque abunda en el todo.

(Doénde se encuentra el verdadero resorte del gesto supraético, que es sobreabundancia
del don? Esta pregunta se funda en el hecho de que el don sin reciprocidad tiene su fuente
en un don primero, originario, que puede captarse como donacién originaria de la
existencia. La vida humana se encuentra referida, en efecto, a un don inaugural e
irrecusable, que hace existir al ser, seguin GRASSI, le da su consistencia y poder de

significarse en medio de la multiplicidad de las trayectorias singulares?’.

La existencia humana no tiene su primer movimiento en la reciprocidad, sino en un don
puro, que viene antes de todo sistema de intercambio. La posibilidad inaudita de llegar a
ser sujeto de un acto sobre abundante supone haber sido originariamente el sujeto con
caracter de objeto y haber sido precedido. Existe, asi, una donacion que es depositaria en
lo intimo y cuya potencia vital puede encontrarse siempre en cada persona, a fin de

dirigirla a otro distinto de si mismo.

La existencia auténtica supone, segin RICOEUR, que la palabra que pronuncia el nombre
personal de alguien le encuentra, le llama, le reconoce y le proporciona una identidad
subjetiva; no le crea, pero le reconoce en su mismidad. El don primero es dar vida, de la

que no se es deudor. Debido a que es un don recibido, el don primero es un don creador.

Si bien no existe una deuda tangible concreta, existe, segiin esto, el simbolo de tener que

discurrir, que ir hacia adelante, caminar hacia el encuentro de un porvenir abierto. De tal

20 Grassi, M. “La Regla de Oro, entre el amor y la justicia. Signaturas politicas y Teoldgicas en la ética de
Paul Ricoeur” en Franciscanum: revista de las ciencias del espiritu, Vol. 59, N°. 167, Bogota, 2017, pags.
171 a 194.
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manera que se exista como persona que vive su propia palabra identificadora. La
posibilidad de vivir tal palabra implica el entender la vida como una cierta estructura
narrativa, que serd leida también por otros, que formara parte de un relato comunitario

que debe entenderse como la historia de todos.

En relacion a esto: ;Puede concretarse la perspectiva de un don primero e inaugural? Se
sostiene, a este propdsito, que el poder de dar es una suspension del sistema de
intercambio que no tiene su motor en un hacer, sino en un recibir. Explicado de otra
manera, la potencia subjetiva del acto de dar consiste en dejar que actile en la propia
persona el don sin retorno que, en virtud de ello, sélo puede ser vertido hacia adelante y

nunca vuelto hacia atras.

El don provoca alegria, porque resulta ser una oportunidad de salir de si en pos de otro;
es asi como la persona se puede dejar atravesar por aquello que ha recibido y dejarlo ir
desde si mismo hacia otros que no son €l. Ahora bien, si la sobreabundancia se refiere al
registro de una donacidn situada en el origen de la existencia, el dar tal como al ser
personal le ha sido dado, supraéticamente, no obedece al axioma de la reciprocidad?'.
Tampoco designa una postura heroica, que consistiria en hacer todavia mas, yendo mas
alld de la reciprocidad de la Regla de oro. La economia del don forma parte de otra
operacion, que es potencia del don primero en si y efecto posible en direccion a otro

distinto del si mismo?2.

Instituir la sobreabundancia, por ejemplo, el amor a los enemigos, simplemente como una
nueva ley que revoca la antigua seria pervertir su auténtica funcion. La sobreabundancia
no se presupone como una regulacion de la vida cotidiana de los hombres, sino como una
posibilidad cotidiana de los hombres, una posibilidad singular y hasta comunitaria en

ciertos casos, siempre abierta y nunca decidida por adelantado, para el acto. La Regla de

21 Abduca, R. “La reciprocidad y el don no son la misma cosa” en Cuadernos de Antropologia Social, N°.
26, Buenos Aires, 2007, pags. 107 a 124.

22 Se estima que no supone un aumento del esfuerzo, sino, contrariamente, en términos paraddjicos, un
profundo gesto de no dominio. La economia del don se situa al margen de toda 16gica del esfuerzo, en la
medida en que es un trabajo siempre posible en uno mismo y brota del don originario de la existencia. El
mundo del intercambio y el don no se excluyen, ambos se reclaman entre si, se requieren en la
cotidianeidad. Mas atin, se corrigen entre el uno y el otro. La sobreabundancia inserta en el seno de una
reciprocidad -dar/recibir-, otra posibilidad que consiste en supender la justa medida por algo que excede de
toda medida. Ademas, resiste a la pretension de ultimidad de la Regla de oro, soteniendo que el espacio
ético se mantiene abierto, sin posibilidad alguna de cerrarse sobre si mismo.
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oro y la economia del don se corrigen mutuamente, evitando la deriva que se anuncia

cuando una de las dos se encuentra simplemente abandonada a si misma.

Antes de entrar en algunos elementos criticos, se debe proceder a resumir brevemente lo
esencial de lo que se establecido con la tension entre la ética y la supraética. Se propone,
pues, pensar la formalizacion de un principio capaz de someter a normas el espacio social
y cultural de un vivir juntos, pero afirmando al mismo tiempo su no clausura, en nombre

de un régimen que rompe con la sola reciprocidad propia del mundo de los semejantes.

En tal sentido, se afirma que se han de mantener juntos el sistema de intercambio y su
caracter de norma imperativa, y el registro del don, que encuentra su potencia propia en
el puro recibir de una donacion originaria de la existencia. Mantenerse en el mundo y
cargar con el afdn del bien consiste en permanecer en esa tension en que la vida no es
s6lo un pensamiento, sino una tarea practica que se debe retomar incesamente. Se ve, asi,
como la Regla de oro supone la capacidad humana de considerar al otro como semejante,
insertar al otro en el eje imaginario de una intima alteridad, que es un resorte del acto de
querer el bien de ese ti. La posibilidad de aprehender al otro como otro yo—mismo

constituye el motor de un actuar, cuya férmula es la Regla de oro.

Por ello, puede esgrimirse que dar a cada uno lo suyo es de justicia; pero, en cambio, en
el dar al otro lo que es propio, por el s6lo hecho de querer hacerlo y porque ese otro lo

requiere, ha de hablarse del don.

La supraética de la sobreabundancia se refiere a un don recibido, que da sentido al
movimiento del que comprende la accion de dar como le ha sido dado. Esta perspectiva,
muy pertinente, se presenta como central, sin duda, en un plano teolégico. ;Pero qué

sucede en el filos6fico?

Resulta dificil ver como la supraética no ha de entenderse como lugar de una actitud
heroica que, ciertamente, encuentra su fuente en una donacién originaria, pero que exige
ir mas alla del intercambio a través de una dinamica que tiene mas relacion con el sacrifico
y la abnegacion. Pues, en la supraética, no se trata de un incremento del esfuerzo, sino de
un dejar ir hacia otro lo que se ha recibido. Es decir, dejar que trabaje en cada persona la

potencia subjetiva del don y produzca los frutos posibles.

Es preciso desmarcarse claramente de la idea segun la cual el acto supraético seria una

ley que iria mas lejos que la reciprocidad. No es que vaya mas lejos, es que obedece a
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otra logica, forzosamente distinta de lo que podria esperarse y es el fruto siempre posible,

aunque a veces inesperado, de un don originario que no ha exigido nada.

El acto de la sobreabundancia no exige centrarse en una exigencia mas fuerte. Es un efecto
posible como consecuencia de un re-centramiento de la existencia en torno a un don

primero e inaugural, que no exige nada a cambio, ni siquiera que se ofrezca otro.

Por anadidura, dejando de trabajar en cada uno el don, volviendo a €l incesantemente, se
puede llevar a cabo una donacion que viene de mas arriba de la vida personal y que va
mas lejos que la misma. A fin de ilustrar tal punto, se puede tomar el ejemplo del perdon.
Cuando éste se hace posible, el perdon no constituye, de hecho, un hacer, sino mas bien
un dejar actuar en la persona algo que no es natural ni evidente. No hay aqui ningun
mérito, puesto que el don es tnicamente, en un momento dado, trabajo del otro en cada

persona a través de una suspension de la justicia.

Se abre, no ya la posibilidad de un heroismo sacrificial, reservado a algunos seres ajenos
a lo ordinario, sino un ambito del instante donde la gratuidad se multiplica con clara
influencia de lo atemporal, pero un instante que acaece en la cotidianeidad®®. La grandeza
de la supraética consiste en ser una experiencia profundamente humana, propuesta a
todos, sin esplendor, inscrita en lo ordinario de la historia y de la vida. Por ello, es el
instante el espacio propio de la supraética, porque en el mismo lo temporal se cruza con

el horizonte de lo eterno?*.

La cuestion, no obstante, es saber si el ser humano puede llegar a ser transformado por la

accion del agape; es decir, del don amoroso, que se entrega a fondo perdido?’.

El ser humano no extrae de si mismo la potencia de un actuar en el sentido que se ha
indicado. La ética se mantiene en el marco prescrito en la Regla de oro, que es una cumbre
de la accion preocupada por la justicia. La sobreabundancia, por su parte, esta referida,

no a un simple esfuerzo, sino a un don recibido, que el ser humano puede convertir en

2 Muy interesante resulta la obra de Rafael Alvira Dominguez, Filosofia de la vida cotidiana, Rialp,
Madrid, 1999, que se erige como una reflexion profunda sobre el devenir temporal de lo filosofico.

24 La remision a una donacion originaria de la existencia estd pensada en funcion del simbolismo de la
creacion y los mitos del comienzo, contrariamente a lo sostenido por las teorias de la generacion espontanea.
El sujeto es auténticamente humano si se apoya en un don que hace caduco el hecho de tener que legitimar
su propia existencia. El que no haya legitimacion de la existencia no debe ser considerado como una
carencia 0 una ocasion para desesperar, sino como algo que da sentido a la vida, la angustia provocada por
la decision de darse en la mismidad.

25 Posiblemente sea quien es capaz de darlo todo el tinico que puede ofrecer al ser humano un don que es
el don por el don, y el ser humano, por su parte, si bien puede ser objeto del agape, no es sujeto del mismo,
desde cierto pensar teoldgico.
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fundamento de su existencia. Con todo, este don recibido no se agota en si mismo, es una
potencia viva que puede ir mas alla de él en direccion a otro. La fe consiste en tal sentido
en la posibilidad de recibir y no en contrariar el movimiento de un don que, por uno

mismo y a través de uno mismo, es un envio al otro.

Cada persona debe ocupar, asi, el lugar del herido y dejarse llevar, cuidar, acompafiar sin
que se le pida algo a cambio; por otra parte, estd el poder que se ha abierto a cada uno, no
solo de actuar segun la Regla de oro, sino también dejando que el don recibido actue en
favor del otro. En sintesis, dicho de otro modo, el don no es algo que se tenga que devolver
al donante, sino algo que debe vivirse vertiendo hacia delante de cada uno, en la propia
historia, el poder de ser. El don recibido cambia de este modo la vision y el alcance del

dar como se ha recibido.

3.- (Qué puedo donar?

En un acto de caricter juridico o moral, ha de darse la validez de su objeto en su
configuracion. De lo contrario, tal acto puede adolecer de nulidad. Mas ;Cuadl es el objeto
propio de un acto moral??® ; Puede el propio ser personal constituir el objeto principal de

un acto moral? Esto invita a preguntarse si acaso es posible disponer de si mismo.

Puede estimarse que posiblemente el término “disponer” no haga total justicia al tema
que aqui se trata. Debe precisarse que, si bien el objeto del don puede ser multiple y
variado, no hay mas grande objeto que justamente el sumo bien y ese sumo bien es el ser

personal.

Desde este instante es importante aclarar que, cuando se hace mencion al don, se alude

principalmente al hecho de darse a si mismo, porque este es el sumo bien, es decir, no
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hay nada mayor ni mas pleno que dar el propio ser personal”’. ; Acaso no implica tal don

26 Sobre este tema existen interesantes aportaciones, dentro de las contemporaneas, a modo de ejemplo
puede citarse a Tellkamp, J. A. “Las circunstancias del acto humano en la filosofia moral de Tomas de
Aquino” en la Revista espariola de filosofia medieval, N°12, Cordoba, 2005, pags. 205 a 220; Calvente, S.
“Algunas precisiones acerca de la filosofia moral experimental de David Hume” en Manuscrito: revista
internacional de filosofia, 2017, pags.51 a 86, y; Madrona Moreno, J. M. “El amor como actus humanus
en Amor y responsabilidad (I)” en Metafisica y Persona, N°. 7, Universidad de Malaga, 2012, pags. 117 a
139.

27 Cfr. Villaran, A. “El sumo bien kantiano: el objeto construido de la ley moral” en Pensamiento: Revista
de investigacion e Informacion filosofica, Vol. 71, N° 268, Madrid, 2015, pags. 827 a 843.
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de si la grandeza de la dignidad de la persona humana, el saber darse a si misma y saber

hacerlo en libertad?

Es el “homo donator” el que ejemplifica uno de los &mbitos principales donde se funda
la dignidad de la persona, el de su originalidad. Porque, al dar lo originario que existe en
cada uno, se esta dando la univocidad del propio ser, el cual es, a todas luces, irrepetible.
Vale decir, al darse a si mismo, se da algo que es irrecuperable, y que no puede volver a
darse. Pero he aqui una paradoja, de naturaleza amorosa, debido a que puede la fuente del
don de si ser inagotable, o al menos en términos humanos muy dificil de agotar; lo cual
implica que, cuando alguien se dona en un acto, si bien no se recupera, puede volver a
darse en otro acto, de manera totalmente nueva®®. ;Por qué? Porque el don de si es fuente

de vida y de vida abundante?.

Ciertamente, hay que asumir un riesgo en el acto de donar: que el don no reciba respuesta.
Esta, en todo caso, en principio, no debe ser buscada como condicion del donar, pues todo
donante realiza un gesto subersivo: mediante la donacién ha puesto en marcha una

relacion no generada por el intercambio, por el contrato, por el utilitarismo.

No obstante, el don lleva consigo algo paraddjico. Porque, si bien se vislumbra imperioso,
también se presenta como libre. Y, si bien es util, también se presenta como gratuito. En
cierto sentido, tal como expone FERRER, es imperioso, dictado por los usos, por las
costumbres de la tradicion o de la cultura®’; pero tal deber no puede ser una obligacion,
una obediencia. Una ley que se cumpla sin conviccion y sin deseo. Asi es como emerge
lo paradéjico del don. Un acto de libertad que deja al destinatario libre de corresponder a
lo que ha sido donado. Solo en la libertad, el don, es realmente don; porque, si existe
cualquier constriccion, del tipo que sea, el don, al menos, se ve viciado y esta destinado

a dejar de ser lo que es: gratuidad de entrega.

28 Cfr. Gallardo Cervantes, A. “Ideas centrales de la ética de Leonardo Polo”, en VV.AA. Futurizar el
presente: estudios sobre la filosofia de Leonardo Polo, Universidad de Malaga, 2003.

2 El beneficiario de la donacién no pierde su libertad, tiene la posibilidad de reconstruirla siempre en
términos de agradecimiento o deuda. Pero no se trata de una deuda econdémica facilmente restituible sino
de una deuda relacional dificil de cancelar porque ha implicado la integridad de lo dado. Para evitar
interpretaciones patoldgicas de esta deuda, que la presentan como una limitacion en la libertad de
beneficiario, hay que plantearla en términos de invitaciéon y crecimiento, no en términos de degradacion.
La donacion no degrada el ser, sino que lo expande o extiende, nos sitia mas alla de una ontologia de la
facticidad o persistencia en el ser, nos abre a una ontologia de la bondad, la generosidad y el
acrecentamiento de ser.

30 Ferrer, U. Accion, Deber, Donacion. Dos dimensiones éticas inseparables de la accion. Dykinson,
Madrid, 2015, pags. 190 y siguientes.

23



Ahora bien, precisamente a partir de esta condicion de libertad puede aparecer la utilidad
del don. ;En qué sentido puede ser ttil el don de si, sin por ello inscribirse en la l6gica

del interés, del dar para recibir a cambio?

Existe utilidad en el donar porque esta accion tiene sentido y produce sentido, el sentido
de construirse como persona’!. Al donar, se responde a una necesidad que existe en el
interior del ser personal, porque no se es autosuficiente, se anhela al otro al cual hacer
dones. Una persona es fragil, es vulnerable; pero en tal vulnerabilidad radica una
insoslayable fortaleza. Al ser contingentes, la existencia personal requiere de la ayuda, de
la colaboracion de otros para seguir siendo, porque se pudo no haber sido, pero se es. Tal

ayuda puede provenir del don de si.

La contingencia requiere de la necesidad de otros, y tal necesidad es de caracter
ontologico, requisito sine qua non para ser. El don potencia al ser personal, tanto para
quien se da, como para quien recibe lo dado, pues este recibe al otro que se da. El otro,
que es realmente un gran misterio, el otro que se invoca, el otro con quien no se esta solo,
despierta en cada uno el deseo del don, de ser més y solicita el extraordinario intercambio
de donar y recibir. La alteridad, vivida desde esta contingencia, es la invitacion al

encuentro de la proximidad.

Todo lo que hay en la naturaleza es don, afirma TORRALBA, porque se encuentra alli
sin haberlo generado el ser humano, estaba alli antes de su nacimiento y lo estara después
de muerto. Y ciertamente todo se da, pero no se da del mismo modo, por cuanto solo el
ser dotado de libertad, la persona, tiene capacidad para percatarse de la dinamica interna

del don, s6lo él es consciente de lo que desea dar de si al mundo*.

El don, entonces, solo es aplicable a la persona, debido a que significa aportar al otro sin
disminuir el propio ser. Cuando se da lo que se es, no se dejar de ser, sino que de hecho
se acrecienta el ser. Porque, si bien no se pierde la singularidad, existe una sumatoria que
no es adicional, cuantitativamente, sino que en términos de renuncia y de generosidad

provoca ser alguien mas pleno.

31 Cfr. Gongalves de Sa, M. “El Concepto de persona y construccién de persona prudente, a la luz de la
Etica a Nicomaco” en Alia: revista de estudios transversales, N°3, Barcelona, 2014, pags. 23 a 32.
32 Torralba, F. La légica del don. Cit., pag. 57.
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Agrega el autor antes citado que la libertad es la condicion de posibilidad del don, pero
ciertamente que se trata de una posibilidad humana. Por ello, el don sélo tiene sentido
dentro de la condicion humana. Tal libertad, en sentido originario, en su raiz, expresa el
universo de la liberacion. Esta s6lo es posible si se libera lo que se es, si el sujeto se vierte
fuera de si, se deshace de los lazos y de las cadenas que le impiden emprender el vuelo,
que le impiden ser aquello que est4 llamado a ser, su vocacion personal®?, su singularidad

irrepetible, su individualidad original®*,

Si liberar es sacar de si, sacar fuera de cada uno aquello que causa pena o pesadumbre,
requiere en primer lugar de humildad, para dar testimonio de ese sufrimiento; y, en
segundo lugar, que tal dolor sea acogido por alguien que le escucha, por alguien que
dialoga, que vive la compasion con aquel que le requiere, que toca las puertas de su

humanidad.

La humildad reviste esencial importancia para el don, pues ambos estdn muy vinculados.
BARRACA MAIRAL manifiesta que cuando las personas consideran el acto creador,
que dona el ser, a menudo descubren en el mismo la presencia del amor, en forma de
generosidad?®. También, ello comporta una humilde ofrenda, ya que crear implica dar
valor a otro, a lo distinto de si mismo. Alin mas se aprecia esto en la génesis de lo humano
mismo, debido que quien surge esta investido del poder de la libertad, poder con el que

le es dado incluso volverse contra la fuente de su ser.

En suma, la humildad misma nace del Amor primero o creador, en cuanto es de aqui de
donde brota el don del ser o de la vida personal, en la que podré surgir la virtud de la
humildad. Es en la propia vida ética donde también acaece el nudo entre el amor y la
humildad, de manera que no se extingue dicha retroalimentacion. Lo que sucede, por
cuanto el amar a otro constituye un reconocimiento intimo de su valor original, es un
aprecio, una estimacion de su ser personal. El humilde acoge en sus manos el don recibido
de una manera adecuada y personal, al hacerlo suyo y querer multiplicarlo con su
transmision a los demas. Hay que saber recibir el amor de los otros, pues quien no es
humilde no acoge adecuadamente al amor, ya que no existe en tal caso una valoracién

adecuada sobre el don del amor que los otros ofrecen.

33 Vid. Barraca Mairal, J. Vocacién y persona, Union Editorial, Madrid, 2003.

34 Vid. Torralba, F. La légica del don. Cit., pag. 61.

35 Barraca Mairal, J. Vivir la humildad. Ensayos contra la soberbia. San Pablo editorial, Madrid, 2011,
pags. 46 y 47.
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Sin la humildad, no existe el don del amor fecundo en la comunidad. La humildad nace
en dicho don. Al saberse amado, manifiesta BARRACA MAIRAL, el ser personal
descubre el don que se le hace asi, el regalo que viene del Otro y de los otros. También,
existe la posibilidad de vivir el descubrimiento de la fragilidad ante dicho amor, debido a
que el don amoroso resulta siempre una ofrenda, un acto gratuito que no se alcanza desde
la solas fuerzas propias, sino que brota desde la libertad, y porque al amar el ser personal

se da cuenta de si mismo, de su exposicion intima y desnuda ante el otro>°.

El don es revelacion, y se revela aquello que se desea compartir, un anhelo intimo que
busca construir puentes de comunién, vinculos que aluden al interectuar reflexivo y
comunitario. En caso de una situacion de dolor, quizas convenga volver a construir esos
puentes ya derruidos, reconstruir con nuevos cimientos, restaurar la union rota, restituir
la alegria, dar la posibilidad de vivir lo justo compasivo, gratuito y liberador. Lo justo es
fruto de la libertad donal®’, libertad que se entrega responsablemente, libertad que

responde frente al rostro dolorido de ese otro.

La persona en su libertad dispone como donar su existencia. Por ello, se afirma que el
don es existencial y, por ende, la justicia que alimenta sera entendida como una justicia
en clave existencial. Un ser libre, que se dona existencialmente, es una persona que se
regala en caridad. Cuando ese darse ocurre en un escenario de injusticia y afeccion, se
vuelca en un don compasivo. La justicia que restaura lo perdido, en cuanto existencia, es
justicia abundante, que participa por ello del don. A esto puede denominarsele justicia

donativa, y su concresion en la existencia: lo justo donal.

La persona es don y esta hecha para darse a si misma, como bien enuncia TOMAS
CALDERA?®, Esta es su vocacion primigenia, originaria; pero existe un obstaculo. Tal
es el ego, que impide el darse, porque vive replegado para si, o, mejor dicho, provoca que
quien puede donarse no lo haga, agote tal deseo y vierta su existencia fecunda en un si

para si mismo. Tal obstaculo se opone a la benevolencia, se opone a la donacién, provoca

36 Barraca Mairal, J. Ibid., pag. 50.

37 Todos los seres de la naturaleza se dan. Se da la planta en el campo, se da la flor en la vereda, se da el
agua en el rio, pero se dan porque no pueden dejar de irradiar lo que son en el escenario del mundo, agrega
poéticamente Torralba, La logica del don. Cit., pag. 57.

38 Vid. Caldera, R. T. “El Don de Si”, en Scripta theologica: revista de la Facultad de Teologia de la
Universidad de Navarra, Vol. 20, Fasc. 2-3, 1988, Pamplona, pags. 667 a 680.
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que lo justo no surja al amparo de la interpretacion vital de una situacion que requiere una

solucion donativa, que requiere que impere lo justo como don.

TORRALBA manifiesta, en este sentido, que la compasion exige como condicioén de
posibilidad, la practica de la liberacion del ego. Porque no se puede compartir el cum de

la compasion, si el ego no trasciende su mundo y empatiza con la vocacion del ta*°.

La compasion, a la cual se alude en varias ocasiones en el presente trabajo, es aqui
entendida sobre todo como un movimiento de nivelacion, consistente en igualar una
situacion desequilibrada. Es, por consiguiente, la negativa a utilizar un virtual poder
absoluto, a través de la cual restablezco una igualdad, donde existia una desigualdad

factual. Su verdadero impulso consiste en reestablecer la igualdad rota y dolorida®’.

En muchas ocasiones, pueden confundirse los términos donacion y compasion o piedad.
Este error hace un flaco servicio a la comprension de lo que es la compasion, en este
contexto. No puede confundirse esto con una impaciencia del corazoén o con la clara
intencion de procurar distanciarse de una desgracia ajena. Ello no es una compasion
exactamente, sino una defensa instintiva del alma, frente al dolor ajeno, aquello que en
cierta medida le resulta extrano, lo cual es bastante entendible como mecanismo eficaz
de proteccion que concede la psiquis personal. La tnica compasioén que cuenta, aqui, es
la desprovista hasta cierto punto de lo meramente sentimental; pero que es creativa, que
sabe lo que quiere y esta dispuesta a perdurar con paciencia y resignacion hasta sus
ultimas fuerzas; es mas, que puede ir mas alla, por su enérgica conviccion. Sin perjuicio

nunca dejara de ser del todo emotiva, porque nace desde las entrafias

Esta vision es defendida, en gran medida, a su manera, por POLAINO. Pero este mismo
autor asegura que es necesario reflexionar sobre otras formas de entenderla, mas aun
cuando se la esta vinculando con la donacion*!. Asi, si bien dicha compasion puede
impulsar al agente para actuar en pos del otro, no siempre la existencia de ella explica

dicha accion. Este autor sostiene, con acierto, que lo que en verdad motivay lleva a actuar

¥ Vid. Torralba, F. La légica del don. Cit., pag. 70.

40 Torralba, F. La compasion, Editorial Milenio, Lérida, 2012, pag. 83.

4l Polaino, A. “La aceptacion o el rechazo del don”, en Sobre accion, deber y donacién de Urbano Ferrer.
AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2017, pag. 39.
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en conmiseracion es la fragilidad que se acuna y anida en cada intimidad y la amenaza de

una posible respuesta a ella: la insolidaridad global*.

La donacion, como actividad que ejemplifica el don, es una clara sefial de disputa contra
la antihumanizacion, que implica el no acogimiento de la vulnerabilidad de una vida
finita. A la donacién le mueven las emociones, le mueve el ambito afectivo que constituye
la intimidad personal; pero al don, entendido como aquella donacién cuya prestacion es
la entrega gratuita del propio titular, le inspira algo mas, alguien mas, en el sentido de que
si bien en la compasion respondo al dolor, en el don se acoge ante todo la posibilidad de
comunién®, de cualquiera, enfatizando a los heridos, pero la llamada es para todos, para

los vulnerables, es decir, cualquier persona.

Sin perjuicio, es perfectamente acertado manifestar que, en tiempos actuales, de
posmodernidad, mueve a los hombres el dar cobijo a quien sufre y que provoca diversas
emociones colmadas de altruismos, aunque no toda accion de donar se ampara en tales

afectos.

Otro punto importante en el don resulta ser la comunicacion. Esto también tiene relacion
con el ejercicio de la piedad. Se necesita comunicar lo que provoca dolor, y lo que
antecede al sufrir, porque en tal sentido se comparte, y, si bien no se diluye en dicho
compartir, se hace mas llevadero, cobra un sentido, a veces tenue a veces mas preciso,

que alivia su vivencia.

Sera esta comprension, no tan solo de caracter intelectual, sino sobretodo vivencial la que
provocard el ir en ayuda de, el acudir a su pregunta, mediante la presencia. El silencio,

aqui, en tal sentido, no seria buen abogado al cabo en el tribunal de la conciencia.

Pero, al mismo tiempo que su llamada moviliza, es la posibilidad del don de si lo que

convoca al donante, para suplantar al otro, no en su reemplazo, sino en el sentir el dolor

4 Polaino, A. Ibid., pag. 40. Prosigue el autor afirmando que no puede asegurarse que la donacién exija,
como condicion necesaria, la completa exclusion de los sentimientos sobrevenidos a ella, ello quizas resulta
imposible. Pero, desde luego, no conviene reducir la donacion ni restringirla o hacerla depender del colorido
afectivo que, como consecuencia de ella, es posible que emerja en el donante o aceptante.

43 Cfr. Grassi, M. “Libertad y comunion: Algunos abordajes para pensar la articulacion entre la mismidad
y la alteridad en la filosofia de Gabriel Marcel” en Universitas Philosophica, N°. 63, Bogota, 2014, pags.
235 a 266.
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que el otro lleva consigo. En ese instante, el conocimiento que se tenga de quien interroga

por la ayuda serd mayor, y habra posibilidad certera de comunion.

Escuchar y aceptar, acudir y donar, en sintesis. ;Puede, entonces, este donarse ser

considerado también justo?44,

4.- Dolor y don

Es patente que el dolor y el sufrimiento estdn presentes en toda vida humana. Asi, las
personas de todas las épocas han buscado, sobre la base de la propia experiencia, una

posible explicacion a su sentido, tal como explican MONGE y LEON*’.

La primera cuestion que se plantea es si acaso se le puede encontrar al sufrir un mero
sentido humano. Ciertamente que lo tiene, agregan muchos, pero sélo desde una Optica
trascendente se explica adecuadamente, aunque generalmente no logre entenderse del

todo.

El dolor no requiere ser justificado mediante sentidos extrinsecos a la cosa misma, sino
verse comprendido antes en relacion a cierta idea de la naturaleza humana. Y, después,
desde esta, captarse como fruto de multiples interacciones aleatorias, en sus diferentes
planos, de las que se desprenden desajustes, tensiones o dafos. Que la persona sea fragil,
mortal y sufra, en tal sentido, al igual que goza, no autoriza a calificarla como incompleta
o imperfecta, en términos ontoldgicos radicales, pues en eso consiste justamente su propia
realidad y desenvolvimiento. La particularidad de la visién del ser humano como aquel
que siente dolor, y a menudo se sitia en el mundo a partir de él, conduce hacia la

vulnerabilidad de la vida, en sus multiples y diversas dimensiones*®.

El dolor no es bueno en si mismo, en si es un mal. Por ello, se tiene una tendencia

instintiva a rechazarlo. Pero denota también una experiencia, y en tal experiencia puede

# Al situarse ambos en idénticas circunstancias logra que nazca una empatia visceral, nadie es mejor que
nadie. Se trata de sentir — con, identificarse con aquel, de ser idénticos emocionalmente con el sufrimiento.
Donarse implica la posibilidad de conocer a quien se dona, tal conocimiento si perdura y entrelaza con
persistencia a ambos se vierte en opcion de existir cual un amor que acompaiia.

4 Monge, M. A.y Leon, J. L. El sentido del sufrimiento, Ediciones Palabra, cuarta edicién, Madrid, 2008,
pag. 18.

4 Cfr. Ramos Fernandez, I; Espinos Rubio, L y Garcia Pefia, I. “Prospeccion filoséfica del dolor” en
Contrastes: revista internacional de filosofia, Vol. 23, N° 3, 2018, pags. 89 a 107.
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vivirse algo positivo, puede revestirse del ropaje de una posibilidad, si acaso es vivido
desde la interioridad. En tal sentido, puede ser antecedente, causa de lo que se ha
denominado “hondura del alma humana”, porque posibilita tomar en consideracion la
existencia humana, deja a la persona a solas consigo misma, para que pueda despegarse

de las cosas y situarse en el camino de la esperanza confiada®’.

Sin duda, siempre que se reflexiona sobre el don de una u otra manera debe implicarse al
actuar confiado, ya sea por parte de quien se dona, como a quien se dona. Una donacion
que tuviera lugar apenas en un instante, que no acompanara al aceptante y le volviera la
espalda, para seguir en solitario, con su vida adelante, apenas seria una donaciéon fugaz,
incapaz de satisfacer la responsabilidad del donante. La responsabilidad, en este sentido,

es respuesta confiada a un llamado, a un llamado de indole personal.

Cualquier doliente, que resulta ser nido de su singularidad, de su unicidad, es un reclamo
de la accion donal; tal reclamo también podria constituir un imperativo moral. De esta
manera, cuando se acude al llamado de quien sufre, como si de si mismo se tratara, y
cuando se da respuesta de acogida y compaiiia a dicho reclamo, entonces, se acta en ello

como si de la Humanidad entera se tratara.

El don actia en el dolor. Pero el dolor se reviste de diversas formas, toma el disfraz de
multiples situaciones, tiene infinitos rostros, como puede ser el de las victimas de la
dsigualdad, la intolerancia, la pobreza, la enfermedad, etc. Se puede apreciar que, detras
de cada situacion que da pie a un sufrir, puede implicarse un vivir la injusticia. El don,
entre sus multiples manifestaciones, es un llamado a vivir compasivamente el dolor,

causado por una injusticia que antecede. El don compasivo es una respuesta de justicia.

Detras de este actuar en justicia, esta también el rescate del valor de lo singular, de lo
imprescindible que habita en aquel que es unico e irrepetible. Su univocidad
imprescindible funda lo digno de su ser, que estd y convive en sociedad. Por ello, el don
de si compasivo, ante la ocurriencia de un dolor injusto -no porque no se merezca, sino
porque puede llegar a constituir una quiebra en la existencia personal del otro como ti-,
requiere de una respuesta concreta y ética. Etica, puesto que no se trata de la aplicacion
de principios o enunciados abstractos; €tica, porque nadie puede darla aqui, més que el
que escucha activamente y se mueve ante el reclamo del projimo, y asi dicha respuesta

ética es un ocurrir de lo justo.

47Vid. Moscoso, J. Historia cultural del dolor, Editorial Taurus, Madrid, 2011, pag. 163 y siguientes.
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Lo justo es la respuesta proporcional y simétrica, que puede ser artifice de un invitar a lo
pleno, frente al sufrir existencial-vivencial del otro. Sera pleno, cuando se viva en la
experiencia del don. En lo justo donal, radica la posibilidad de dar lo que se es, ademas
de lo que se tiene. Este dar el propio ser no impide dejar de tenerse, posibilita el tenerse
mas plenamente, la comunién del ser juntos mds de lo que antes se era, una nueva
singularidad fruto de la pluralidad de destinos vinculados por la respuesta compasiva ante

la tragedia de lo injusto.

Tenerse a si mismo es la condicion de posibilidad de esa lucha por alcanzar tal semejanza.
Desde esta perspectiva, tal vez pueda sostenerse que cuanto mas se ocupa la persona del
“tener material”, mas se aleja de ser lo que es y de comportarse de acuerdo a quien es.
Desde luego, al ser sigue el tener, pero no un tener cualquiera, sino un tener especial, que
consiste en la forma mas alta de tener: el conocimiento de si mismo, la auto—posesion

cognoscitiva.

Existe siempre la posibilidad de preferir el tener al ser: la superficial a lo intimo de la
identidad, lo cual puede provocar cierto vacio existencial. Pero “lo otro que el ser” es, en
cierto modo, extrafiamiento, enajenacion y, a veces, alineacidon. Se presenta asi una
opcion fundamental entre el ser y el tener. El ser es la unidad sobre la que se funda la
identidad. El tener, en cambio, se proyecta en forma de alteridad, como bien lo detalla

POLAINO*,

El entendimiento de cada cual, en cuanto don, el propio conocimiento personal del don
de si, que posibilita la respuesta compasiva, ese acompafiamiento, acaece frente al ocurrir
de una situacion de desventaja dolorosa. Injusticia acaecida por quien llama a mi libertad
y espera la respuesta de la misma, acompafiada de responsabilidad, responsabilidad no

obligada; pero si reclamada, desde la interioridad personal.

*Vid. Polaino, A. “La aceptacion o el rechazo del don” en Sobre accion, deber y donacién de Urbano
Ferrer. AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2017, pag. 47.
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5.- Existencia, identidad y don

Quiza, pocas veces se piensa, hoy, que actualmente se existe, pero que podria muy bien
no ser asi. La contingencia implica la no necesidad; mas, tal contingencia perfectamente

puede hacer referencia a la originalidad, a la imprescindibilidad.

El existir es un don; por ello, es posibilidad de vivir una gratitud y en gratitud. Es una
posibilidad en todo caso, y siempre lo serd, mas no una obligacion. Se puede agradecer
al donante el don recibido, intentando ser reciproco, afirmando interiormente el llamado
a corresponder, a dar algo similar, en cuanto a valor, a lo recibido. En muchas ocasiones,
lo recibido no tiene comparacion con la posibilidad de dar muestra de gratitud. Asi es si

lo dado es la existencia, pues un don de tal naturaleza no tiene escenario facil en la vida.

Si bien existir es un don, tal cual se acaba de mencionar, lo es de cardcter contingente, en
lo que respecta a su génesis, pero lo es también asi porque es efimera tal existencia, puesto
que es temporal. Ademads, el ser humano es el don que se piensa a si mismo, el don que
toma conciencia de su ser existiendo. Este es un movimiento reflexivo, que permite
percatarse de que, en alglin momento, se dejara de existir, se dejara de seguir siendo®.
La gratuidad del don puede implicar dejar huella del recorrido existencial anteriormente

ocurrido, huellas plasmadas en la playa del destino, y no borradas por las olas del olvido.

La existencia esta dada concretamente por el movimiento de la libertad. Esta constituye
la esfera del devenir, de la mutacion; mientras que la esencia, por el contrario, designa la
esfera de lo estable, de lo fijo, de lo necesario. De alli, entonces, que la existencia no se
deje pensar, pues ella elude todo reposo y todo tipo de resultado. En efecto, en el conocer
la persona se encuentra inmersa en el campo objetivo de la esencia, y, por ende, de la

posibilidad; en el obrar, en cambio, se halla en el plano efectivo de la realidad.

Esta, y no aquella, representa la verdadera subjetividad, la cual no se resuelve en el
pensamiento, sino que se consolida en si misma, en su propia singularidad, en tanto

principio responsable del actuar de la propia libertad™°.

La persona humana, como sintesis entre los dos términos de finito e infinito, tiempo y

eternidad, posibilidad y necesidad, es culmen de la contingencia. Es ser y, en algun

4 Vid. Torralba, F. La légica del don. Cit., pag. 33.
30Vid. Benavides, C. “Metafisica y existencia: La nocién de libertad en la obra de Cornelio Fabro”, en
Universitas Philosophica, N°. 68, Bogota, 2017, pags. 81 a 114.
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momento, dejar de ser; lo que implica la posibilidad de vivir la titularidad de la accién

esmerada de la gratuidad vital.

POLAINO®!' menciona que el ser humano (tomado en si mismo) no coincide con la propia
identidad. Para este pensador, entre el ser y la identidad, hay una instancia mediana: el
don. Ello es preciso porque el don remite siempre a un donante, en quien reside la misma
posibilidad de encontrar la propia identidad. Ahora bien, esa identidad es dificil de
alcanzar. Entre otras razones porque el conocimiento personal es incompleto, ademas su

ser resulta inabarcable en parte porque es relativo y contingente.

Es posiblemente el significado y alcance de la correspondencia, en tanto equivalencia
ética, el que permite entender el dar y el aceptar como dos categorias con similares
dimensiones. Porque, en tal caso, el aceptar es, basicamente, un acoger a otro. Esto, no
como un mero intercambio, sino como manifestacion personal de un regalo que invita a

entrar en comunion. Correspondencia que debe ser seguida por el agradecimiento.

Es decir, por muy gratuito que sea un don, este tiene que tener un eco en el beneficiario,
lo cual lleva al ambito del agradecimiento. Esto sucede al nivel de la accion, pero en el
fondo ocurre que, si un don no es aceptado, no so6lo se frustra la posible relacion entre

donante y donado, sino que el mismo don pierde su sentido>2.

Ciertamente, en resumen, la donacidon inaugura la dimension de la gratuidad de la vida
humana y tiene connotaciones que desbordan el 4mbito filosofico™. Desde este punto de
vista, el ser dependiente, precisamente el ser deficitario en su tener y en su accidn, seria

el objeto de la atencion del ser independiente’.

Sin perjuicio de ello, se ha privilegiado y puesto el acento, con frecuencia, en una logica
del provecho y del beneficio. Es esta 16gica la que, a juicio de CARABANTE, se esconde
en ciertas visiones actuales, centradas en la idea de que las personas se caracterizan por
su posibilidad de rendir, de producir. Se trata, pues, de un modelo que pivota sobre el yo

o el individuo, es decir, sobre el abismo del ego.

31 Polaino, A. “La aceptacion o el rechazo del don” en Sobre accion, deber y donacién de Urbano Ferrer,
AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2017, pag. 48.

52 Castilla de Cortazar, B. “Relevancia de la donacion” en Sobre accion, deber y donacion de Urbano
Ferrer AEDOS, Ideas y Libros ediciones, Madrid, 2017, pag. 58.

53 En este sentido, la reflexion sobre el don y la gratuidad ayuda a ampliar el horizonte de la razén y a
superar la unilateralidad de lo que se ha dado llamar la racionalidad instrumental.

5% Carabante, J. M. “Don y Gratuidad: Una consideracién desde la persona” en Sobre accion, deber y
donacion de Urbano Ferrer, AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2016, pag. 72.
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El don considerado como rendimiento constituye su desnaturalizacion, porque se le
establecen objetivos que, en caso de alcanzarse, vislumbran su efectividad. Pero no se
deja espacio a la gratuidad; es decir, se trata basicamente de una prestacion, mas no del
don propiamente tal. Es, a grandes rasgos, la logica del intercambio funcional, que
entiende, establece y reparte diversas funciones. Pero que es incapaz de resguardar lo

imprescindible.

La otra perspectiva nos muestra a la persona como un don, y por ello revela al ser
dependiente con una exigencia indeclinable de cuidado. Asi, frente al paradigma del
beneficio o del provecho, es importante que se discuta hoy sobre el modelo del don, que
se conjuga desde la segunda persona. Desde este, la persona puede ser caracterizada como
un ser capaz de recibir y acoger dones gratuitos, que se le presentan como ocasiones para
su autorrealizacion personal, en definitiva, para su desarrollo integral. Esa acogida o
recepcion tiene lugar en muchos ambitos, tantos cuantos presenta la misma persona.

Como, por ejemplo, el que se refleja en la posibilidad de la reciprocidad.

Lo que se puede suponer desde un punto de vista superficial es que la reciprocidad no
anula el don, ni lo subsume dentro de una dindmica de interés reciproco. No lo anula
puesto que el mismo don parte de un acto de generosidad. Pero también esta late en la

intencién que se mantiene en el contra-don como respuesta™.

El don se relaciona con la exigencia de justicia, como ya se ha mencionado. Por un lado,
se sefiala que, si bien se debe separar la donacion de lo debido, como esto de la
sobreabundancia, de la ausencia de igualdad en la relacion o la espontaneidad, también
deben descubrirse las similitudes entre el don y la justicia. En tal sentido, la justicia y la
donacién se encuentran y complementan en su calidad de instancias éticas, aunque el
segundo término tiene principalmente vinculo con el &mbito de lo supraético. Esto, por
cuanto las exigencias de justicia provienen de estar en deuda y el estar en deuda resulta

de haber recibido gratuitamente algin don.

35 Carabante, J. M. Ibid., pag. 72.
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6.- Don, ser personal, soledad y vida

De acuerdo con todo lo anterior, puede esgrimirse que el ejercicio mas alto de la libertad
es la donacion de si de que es capaz el ser personal. A partir de los trascendentales
antropologicos, FERRER*®, que se ampara en el pensamiento de POLO?’, procura
reflexionar sobre su convergencia en el amor y sobre la capacidad ontoldgica del ser
personal para constituir el medio de conversion de aquellos y el que, al mismo tiempo,
funda y hace posibles los trascendentales metafisicos. De ese modo, se consigue

establecer a la persona como fundamento de la accion y del don.

GOMEZ PEREZ manifiesta que el sentido de la fuerza del don se ve mucho mas claro si
antes del co—existir, de la pluralidad, de la conciencia de que hay otros, lo que es evidente,

se acentfia una realidad palmaria: la soledad o singularidad originaria®®.

Esa soledad no es algo circunstancial, coyuntural, resultado de una determinada pericia
personal o de circunstancias relacionales, prosigue el autor antes citado, sino que es
ontolégica. El acto de ser que provoca el ser singular es solo personal, y nadie lo puede
vivir por otro. Es algo que se capta sin mas, pero a lo que se le puede dar toda la

profundidad que tiene.

La soledad del ser humano no queda en eso, pues en esa misma soledad experimenta la
necesidad profunda de darse. Quizas, porque entiende, mas o menos claramente, la
definitiva soledad que implicaria quedarse con su singularidad, no darse. El estar solo no
es lo mismo que el ser solo, el cual es originario. El estar solo tiene relacion, bajo esta
perspectiva, con el no ser fecundo y el no darse; es, a grandes rasgos, infecundidad, en
cuanto imposibilita vivir la alteridad contingente de la existencia relacional que se anhela.
Asi se puede verificar la paradoja de que cuando se da en profundidad, se da no de lo que
se tiene, sino de lo que no se tiene. El vaciamiento que supone la soledad ontoldgica es
lo que permite que el donante se dé por entero, todo ¢l. Al darse, su soledad deja de ser

tal, se vuelve compaiia.

36 Ferrer, U. Accion, Deber, Donacion. Dos dimensiones éticas inseparables de la accion. Dykinson,
Madrid, 2015.

57 Cfr. Izaguirre Ronda, J. M. Una antropologia transcendental para la educacion. La accion educativa
segun el pensamiento de Leonardo Polo. Tesis doctoral dirigida por Moros Claramunt, R. (Dir. Tes.).
Universidad de Navarra, 2006.

8 Vid. Gomez Pérez, Rafael. “Sobre el don y la soledad”, en Sobre accion, deber y donacion de Urbano
Ferrer, AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2016.
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Muchas veces se ha visto el don como una especie de sobreabundancia del donante.

Originariamente, el don de darse arranca de la necesidad de darse para salir de la soledad.

No hay que ver nada negativo ni peyorativo en insistir en la soledad de la persona, la cual
por lo demas no es manifestacion de infecundidad. No se trata de una dimension
cuantitativa, porque es claro que lo inmediato es la pluralidad: yo soy con otros. Pero, asi
como dentro de una multitud se puede estar solo y contrariamente en la soledad del
ensimismamiento se percibe la presencia de la mismidad originaria y dada,
ontologicamente, ese acto de ser que me hace ser persona es un acto de ser tan propio, tan

unico, que hace que yo comprenda mi soledad.

Esta soledad metafisica es precisamente la condiciéon del don y, por tanto, de la
sociabilidad, de manera semejante a como el silencio es la condicion del didlogo porque
requiere, aparte de las palabras, de la escucha. El que recibe el don, lo recibe tanto mas
profundamente cuanta mds conciencia tiene de su soledad. Posiblemente porque la

soledad es también compaiiia del abismamiento, percepcion de ser miembro de un todo.

La vida humana presenta una accion incesante, una realidad constituida en esencia por
su inmersion en el futuro. Debido a que presenta un estado de indeterminacion continua,
la persona va siendo. Pero dicho ser, “siendo”, constituye un esfuerzo, una tension

continua, ante una vida, momento a momento, problematica.

Se puede estimar que la indeterminacion es solo un episodio, trance o etapa de la realidad
de la persona, la cual cesaria una vez que se alcance la forma de ser ambicionada. Asi,
tiende la persona a la conquista del amor insatisfecho, del bien aun no realizado. Pero
satisfecho el amor, realizado el bien: ;no se debe decir que ha tomado el ser la forma
estable, hacia la cual tendia, y que, por consiguiente, buena parte de si es ya asunto

completado, meta alcanzada, vida lograda?>’

Al observar la realidad personal la respuesta debe de ser negativa. Toda satisfaccion es el
comienzo de una insatisfaccion mayor. Ser, consiste para una persona, en hacerse, en
prolongarse continuamente de un grado a otro de realidades. Vivir, es necesitar, estar a
cada rato necesitado. Solo se vive en la medida que se espera, vale decir, en la medida

que también cabe la desesperacion. Para ello, es menester que algo falte, que se necesite.

3 Lépez Quintéas, F. El secreto de una vida lograda: curso de pedagogia del amor y la familia.
Palabra,2003, Madrid.
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De tal manera que nunca en verdad se puede decir que se es, sino mas bien que se va

siendo, que se ha sido y que se sera.

La vida de la persona no esta formada por un instante, ni tampoco por la suma toda de los
instantes vividos, sino mdas bien por la interrumpida sucesion de todos ellos. Existir
humanamente es tener conciencia de la sucesion continua, del transito seguido. /A través
de qué? de nuestras emociones, claro estd, de nuestros deseos, de las necesidades todas

que llenan la vida personal.

La vida de la persona es un extrafiarse permanentemente de las cosas, debido a que es ella

misma una carga siempre renovada de extrafezas; el futuro es, por definicion, la vida

venidera, lo que serd, pero que todavia no es. Algo patente, pero también extrafio; sin
29 ¢ r9

embargo, es tal futuro s6lo en la medida en que esta “ahora”, “aqui”, presente, dentro de

cada uno, en la zozobra actual de la vida. ;Qué quiere decir esto?

Dos cosas muy claras, e intuitivamente muy simples: la primera, que el vivir es un estado
de indeterminacion constante del ser personal, que siempre estd siendo algo mas que lo
que es ahora. Y, en segundo lugar, que el vivir es una aspiracion a la vida, una esperanza
siempre renovada; indeterminados en toda la longitud de la existencia personal. Solo
determina a la persona la muerte, precisamente, el poder que termina. La muerte es asi
un sentido en la vida, una direccidén que necesariamente hay que tomar desde que se nace.
Pero el sentido es también significacion, y ello tiene directa relacion con la multiplicacion

fecunda del don.

La persona lleva consigo el futuro, como cosa actual, tangible, inmediata, perceptible a
su conciencia. El futuro personal existencial no es tan sélo lo que esta por venir, sino lo
que esta actualmente viniendo y haciéndose sentir como esencia de dicha vida personal.
El presente seria, por ello, un vértigo, la persona se inclinaria ante el tiempo inescrutable,
lo que provocaria cierto vértigo hacia dicho futuro, causando un irresistible empuje hacia

¢l. Sin tal vértigo, la vida personal carece de representacion y realidad.

Se trata quizas de un camino nuevo, dificil de explorar y de recorrer; pero colmado de
sentido, donde la individualidad como singularidad no solitaria, tal como es entendida,
en parte por MILLAS®, se integra en la alteridad hermenéutica fenomenologica de

RICOEUR, LEVINAS, CONILL y GRANDE, entre otros, y cobra un sentido existencial.

60 Cfr. Millas, J. Idea de individualidad. Universidad Diego Portales, Santiago de Chile, 2009.
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La justicia pronunciada y participe del don es lo justo. Lo justo, entonces, es a su vez un

modo de ser, un modo ser en cuanto don.

Sin perjuicio de lo anterior, la gratuidad estd en la vida humana de maneras muy
diferentes. Esto, ya que, en rigor, el ser humano estd hecho para el don, por cuanto bajo
esta perspectiva se manifiesta y desarrolla su dimensioén trascendente. Es decir, se
entiende por gratuidad todo aquello que se hace a cambio de nada, incluso en el supuesto
de que luego se logre algo®'. No se espera reciprocidad, no se espera nada. Por ejemplo,
en la relacién econdmica se da trabajo, se genera prosperidad, se impulsan las relaciones
humanas, y todo esto también puede considerarse donacion. Ciertamente, cualquier
persona puede preguntarse si hay posibilidad de articular un orden econdémico en el que
no suceda eso. El ser humano no puede actuar de otro modo, no podria sobrevivir; pero

no se puede enunciar, en tal sentido, el que tal reciprocidad sea gratuita.

Parece claro la relacion de ese hecho con la idea, aparentemente arriesgada en principio,
de que todo acto moral tiene caracter de don e implica darse alguien a otro, vale decir,
dar lo mejor de si, querer por si mismo a la persona y el objeto. Saber por qué es asi, por
qué todo acto moral implica querer por si misma a la persona y al objeto de la accion,
serd especialmente importante, y constituira una pregunta a la que no se le hallard
respuesta facilmente®. Lo que si constard implicitamente aqui es la existencia o no de

reciprocidad.

FERRER da, sin embargo, un paso mads, y se pregunta si cabe que haya donacion que no
sea reciproca, o sea, actos morales sin reciprocidad como contrapartida y acude a un
primer caso, el del perdon. En el perdon, hay donacién sin reciprocidad, dado que ni
siquiera necesita ser percibido por el donatario, ni por tanto aceptado. A este tema se hara

una referencia detenida mas adelante.

Cabe también mencionar que la donacion gratuita es una instancia suprema, en que la

caridad, una dimensién amorosa trascendental de la persona, se manifiesta. Pero que, en

1 Ayora Pinos, X. “Gratitud, gratuidad y justicia social” en Cuadernos de Teologia, Vol. 3, N°. 2,
Universidad Catodlica de Norte, Antofagasta, 2011, pags. 198 a 212.

62 No se le ve respuesta facilmente por la propia naturaleza de la donacién, dado que, al examinar la propia
accion moral, la que se encuentra al alcance de la reflexion personal, se llega a un punto en que al pretender
conocer la donacion gratuita no es ni puede ser objeto mental. No puedo objetivar mi donacion en si. Lo
anterior debido a que la acciéon humana libre, sin mas, no es susceptible de objetivacion, al menos de que
el objeto incluya mi libertad.
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puridad, el ser humano manifiesta su dmbito trascendente también cuando dona con la

esperanza de reciprocidad, aunque esto no la reclame para si, sino que lo cede a la vida®.

Sea como fuere, y en relacion a lo hasta aqui comentado, esta manera de “ser en donacion”
y su relacion con la naturaleza humana, el entorno y el tiempo, parece algo decisivo. Si
bien cada persona es la que decide sobre su actuacion. Aunque, también, con ello, crece
o disminuye como ser humano concreto, ademas de que se expresa y por consiguiente
puede comunicar su propia experiencia con valor universal. Del mismo modo, lo que se
entiende que es suyo, las decisiones en su propia singularidad, permiten entender sus
razones objetivas en tanto que humanas y, con ello, mostrarse en gran medida en cuanto

universales®.

Precisamente, en el origen de la mismidad, es donde ancla la necesidad de las leyes de la
naturaleza y del deber, pues la persona se hace consciente de no haberse creado asi misma.
En cuanto a la autenticidad, a la oscuridad de un querer originario, el cual nunca llega a
establecerse por completo, entonces, se hace manifiesto que alli donde se es enteramente

el mismo ya no se es el mismo.

Esto resulta de capital importancia, prosigue FERRER, ya que responde al
cuestionamiento sobre la dual reciprocidad entre intercambio y donacioén. Concretamente,
concluye que estas son complementarias y que se trata de una complementariedad

beneficiosa para todos, incluidas la justicia y la donacion.

7.- Fragilidad y don

El primer acercamiento a esta disyuntiva radica en saber que la razéon del don se
encuentra, reside, en que quien dona es puro don, como criatura. Por eso, es por lo que se
da gratuitamente. No se trata ya s6lo de que haya intencién donal o no en el ser humano,
sino de que su razon radica en que él mismo es don como creatura. Esta es la explicacion
ontoldgica de que se pueda donar gratuitamente. Es decir, cabe la gratuidad porque las

personas son un don, aunque ello no sea la razon consciente por la que se dona.

63 Torralba, F. La légica del don. Cit., pags. 23 y siguientes.
64 Gallego, J. A. “Hacia una etiologia de la donacion” en Sobre accién, deber y donacién de Urbano Ferrer,
AEDOS, Ideas y Libros Ediciones, Madrid, 2016, pag. 94.
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Si la vida es un don, considerando la estructura donal, esta debe ser aceptada. Pero si
dicha aceptacion solo acaece cuando la persona reconoce y agradece libremente, no se
puede admitir que se cumpla como don desde su inicio, sino libremente de manera

posterior®,

Entender que el don queda reducido a la donacion y la donacion a ella misma, significa
pensar el don como don, abstraccion hecha de toda trascendencia. Esto cualquiera que
sea el modo en que se evite la tentacion de recordarlo, y de permitir que este suscite

expectativas de reciprocidad o la mera esperanza de resultar rentable®®.

Sin embargo, debe considerarse que el bien no queda atrapado por la 16gica interna segiin
la cual el donador potencial se reconoce a su vez en deuda. Por otro lado, quien da aqui
no lo hace inmotivadamente, sino que lo hace en correspondencia con la deuda originaria,
contraida con el autor de los innumerables dones de los que se sabe receptor, empezando
por el despertar a la vida. Consciente o sospechando que asi es, sabe que ha de responder
a lo recibido; por consiguiente, que esta ligado a quien le ha dado todo, empezando por

la existencia, gravado con el gravamen de la responsabilidad.

Por ello, se puede afirmar, que, en cierto sentido, la razon del don radica en esta caridad
gratuita y compasiva de colaborar a la existencia del otro. Vale decir, en sentirse
responsable de su existir. Mas, si la donacion es responsabilidad entendida como
respuesta a un origen, /es respuesta habitual, de habito, o es decision consciente?
Posiblemente, como sefiala GALLEGO®’, facilitaria la respuesta a tal pregunta, el que en
esto se contara con el concepto de connaturalidad, en vez del de responsabilidad. Debido
a que la primera implica el dar ligado a la libertad, y en tal sentido el don siempre tiene
prioridad sobre el don externamente considerado y, por lo tanto, la persona puede
mantener la reserva sobre la donacioén. Solo que, si se da por connaturalidad, esto es
“secundario”, en el sentido preciso de que requeriria una reflexion objetiva, lo que por

definicion viene después.

65 Montijo Rivas, C. “Don y criatura. La creacion personal seglin la estructura donal en la Antropologia
trascendental de Leonardo Polo”. Cit., pag. 357.

% Gallego, J. A. “Hacia una etiologia de la donacion”. Cit., pag. 95.

7 Gallego, J. A. Ibid., pag. 95.
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Desde un punto de vista ético, puede afirmarse que el dar es lo que permite distinguir
entre las actitudes morales que son auténticas y aquellas que son simuladas, en las que no
hay donacion personal ni tampoco voluntad de dar. Esto se deja entrever “en el fenomeno
opuesto de la simulacion, donde falta el dar y en la que la intencién queda por ello

reducida a una mera apariencia hueca, desprovista de todo contenido performativo”®,

El dar se presenta en intima relacion y coherencia con la inagotabilidad de la persona,
que a la vez se anuncia y se muestra en el dar. Ciertamente, el dar se ramifica en una
multiplicidad de dares particulares y concretos, en los que interviene la libertad de la
persona, cooperando con todos estos «dares» y prestandoles su fibra ética; por ello, dar
sin implicarse en lo que se da, y recibir sin implicarse en lo que se toma, puede resultar
una verdadera caricatura del dar/don®. No resultara creible sino se implica la presencia

donal personal, el presente concreto del estar ahi.

Por tanto, no es la suma del dar y recibir por separado lo que identifica al don, sino la
reciprocidad en la estructura que conforman ambos, el insertarse en ella. Esto solo resulta
viable si el propio recibir se transforma en un dar activo, por medio del acoger, del dar

aceptacion al don recibido.

Hay que tener en cuenta que, aunque la intencion del que da no sea buscar la devolucion
(y ahi reside su autenticidad de verdadero don), es igualmente cierto que un don no
correspondido, al menos con la gratitud de quien se beneficia de ¢€l, podria quedar
frustrado en tanto que don. No obstante, incluso si se diera el caso de esta frustracion, por
falta de aceptacion, por parte del receptor, si el que da lo hace con pureza de intencion,
esta repercute en su bien propio y en su perfeccionamiento como ser personal, que

requiere de otros por necesidad pero también por anhelo de lo pleno.

Se es para otros, y ello porque esos otros también estan vestidos con el manto de lo fragil,
de la vulnerabilidad que concierne a la formacion de las diversas redes de intercambios y

relaciones, redes de comunidad.

HOLZAPFEL reflexiona en torno a como la persona humana, que es fragil, acaba por

sincerarse acerca de quién es cuando asume esto, ain mas, expone el que hay algo

8 Garcia Casas, P. Amor es nombre de persona en Karol Wojtyla. Herder Editorial, Apple Books,
Barcelona, 2018, pag. 275.

% Vid. Garcete Aguilar, D. “Don y solicitud. El don desde la pequefia ética de Paul Ricoeur” en Yachay,
N°. 50, Santa Cruz, 2009, pags. 27 a 45.
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atractivo en esto, en la medida en que esta comienza entonces a mostrarse tal cual es, y
tal vez en ello encuentra nuevamente su fuerza. Del mismo modo, existe la opcion de
percatarse de que claramente hay algo de indole dialéctico, en este encontrar la fuerza en

la fragilidad™.

Aceptar la propia verdad es fundamental y fundante de un sano camino, sin engafios. Una
persona puede emprender un camino en la vida so6lo a partir del reconocimiento de lo que
es. Si tal camino se construye sobre la ruta de lo que no se es, claramente se encuentra

abocado al fracaso.

La condicion humana de fragilidad no es producto de un defecto de fabrica ni tampoco
un subrayar aspectos negativos, sino que dicha fragilidad manifiesta una humanidad que
implica la imperiosa necesidad de responder humanamente ante el otro, ante los otros.
Por ello, lo que constituye la humanidad como vulnerable es la posibilidad y oportunidad
de vivir reconociéndose en tal sentido y reconocer el valor de la vulnerabilidad en la

manifestacion de la heridas y, por supuesto, mas alla de las mismas.

El reconocimiento de la propia fragilidad, llena de limites y posibilidades, abre la opcion
de reconocer compasivamente al otro. Con tal reconocimiento, se puede captar el
sufrimiento o la alegria de los otros, sin €l no se es capaz de indignarse, de reclamar frente
a las injusticias que acaecen. Justamente es por la vulnerabilidad que las personas buscan
cambiar y transformar el mundo, y tal vulnerabilidad no implica una actitud pasiva, sino

la posibilidad de una apertura, de una apertura a la comunion y al encuentro.

Es mas, lo que en muchas ocasiones une a las personas es justamente el reconocimiento
de la fragilidad, porque desde ella se experimenta la necesidad del otro y la solidaridad
con el otro. El sélo fortalecimiento de lo propio tiende en ocasiones a separar y a dividir,
porque existe el engafio de una autonomia absoluta del individuo. Por el contrario,
reconocer la fortaleza que puede existir en la vulnerabilidad construye relaciones
solidarias, porque coloca esa misma fortaleza al servicio del otro, ya que reconoce la

fragilidad, la del otro y por su puesto la propia.

En este sentido, la fragilidad puede entenderse como don, debido a que permite
encontrarse con lo més auténtico de uno mismo, con la condicidn de ser criatura y aspirar

a una relacion de filiacion que se torna fraternal hacia otros.

0 Holzapfel, C. Ser — humano (Cartografia antropolégica), Universidad de Chile, Facultad de Ciencias
Sociales, Santiago de Chile, 2014, pag. 169.
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Tal fragilidad humana, constituye también un ethos del reconocimiento; lo cual es, a fin
de cuentas, un ethos del don. El ethos del reconocimiento implica el saberse similar a
otro, similitud que navega en los mares de la dignidad. Pero, considerado con mas
profundidad, implica el saberse como otro, en cierta medida igual pero asimismo diverso,
saberse en otro, compartir cierta nocién de existencia. Ello provoca que se procure

compartir lo que se es, y esto puede ayudar a reconstruir al otro.

La fragilidad es una tarea, es un reconocimiento, tal cual se ha mencionado recientemente.
Y la aceptacion de la fragilidad humana de una manera poco reflexiva puede conducir a
la pasividad frente a la vida, a una actitud de victimizacion frente a las distintas
situaciones, si se entiende tan s6lo como un limite. Pero dicha fragilidad también se
refiere a las posibilidades que pueden surgir a partir de dichas limitaciones. Constituye
entonces una perspectiva realista frente a la vida que, sin descartar la existencia de los

condicionamientos, intenta construir a partir de ellos, intenta hacerlo con ellos’’.

La perspectiva basica desde la cual se mira la vida es fundamental, porque ofrece el marco
hermenéutico de comprension y de interpretacion de los hechos. Se estima que los
momentos de mirar dependen del lugar donde se esta situado, lo cual conduce a construir

puertas donde antes sélo se vislumbraban muros’?.

El reconocimiento de la fragilidad humana invita a un cierto sentido de responsabilidad,
es mas, en ocasiones las diversas interdependencias pueden ser vistas como una debilidad
o una fortaleza. La fragilidad no implica, en tal sentido, necesariamente debilidad, ya que
el conocimiento de los vinculos personales es también sefal de fortaleza. El olvidar el
entorno que implica una vulnerabilidad, mas alld del propio imperio, mas alla de las
capacidades, obliga a situarse y pensar en los margenes. De lo contrario, la existencia deja
de ser real y se vuelve un utdpico vuelo de la imaginacion’?. Los suefios de la autonomia

plena pueden conducir a la hegemonia de una heteronomia totalitaria.

" Masia Clavel, J. Fragilidad en esperanza: enfoques de antropologia. Desclée de Brouwer, Bilbao, afio
2004, pag. 156.

2 Mifsud, T. Una ética desde la fragilidad, Jesuitas Chile, Santiago, 2017, pag. 37.

3 Gonzélez Gonzalez, A. “Cuando lo fragil es absoluto, o la dimension metafisica de la ética”, en
Flamarique Zaratiegui, L (coord.) Las raices de la ética y el didlogo interdisciplinar, 2012, pags. 145 a
161.
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Es la aceptacion de la fragilidad la que permite vincularse de una manera mas intima y
profunda con los otros, debido a que por ella se entra en la dindmica de la comprensiéon y

asi en el compromiso de la solidaridad’.

El concepto de fragilidad se vincula, en tal sentido, con la sensibilidad corporal y
espiritual de la subjetividad, anterior a la conciencia, con la proximidad y contacto con el
otro que se reconoce como un tl, con una pasividad originaria, por la cual alguien puede
ser afectado y transformado en un sujeto ético por el mandato del rostro del otro, a quien
debe responder de su desnudez, de su indigencia y clamor, convirtiéndose en un “elegido”

para dar respuesta.

La fragilidad, en cuanto posibilidades situadas dentro de unos limites, fundamenta de
manera ineludible la dimension ética del ser humano. Ello, porque este estd llamado a
hacerse cargo de su autobiografia, de su propio relato, que se halla necesariamente ligado
al de otros. Por el contrario, fragilidad sin ethos deriva de un individualismo asocial,
fundado en un fuerte narcisismo’?, incapaz de construir comunidad y que evita asumir las
consecuencias de sus propias decisiones y actos. La ausencia de un “ethos” produce la

indiferencia frente al otro y a los otros.

El ethos hace referencia a un estilo de vida, a partir de las opciones que se van tomando
en la existencia, que, a su vez, se traducen en actitudes y comportamientos coherentes
con ellas. A veces, se contrapone el ethos a la realidad, en el sentido de un marco de
valores que ilumina la realidad en el proceso dialéctico del rechazo y aceptacion; rechazo
cuando se opone a un valor, y aceptacion cuando lo complementa. Por tanto, se tiende a

comprender la finalidad de la ética en términos de los ideales, versus la realidad.

Ahora bien, cuando se comienza desde una mirada de aceptacion de la fragilidad como

una condicion humana, cambia el punto de partida. Esto, en el sentido de que la realidad

74 Marta Palacio plantea que: “En efecto, Lévinas plantea un giro radical respecto a la tradicion filosofica
al colocar como fundamento de la solidaridad y la justicia la “vulnerabilidad” del sujeto. También opera un
desplazamiento del concepto socioldgico, que circunscribe la vulnerabilidad a la vida “de los otros”— los
vulnerables por procesos de exclusion social— al argumentar que el soporte o “anudamiento ético” de la
responsabilidad por el Otro yace en la “propia vulnerabilidad del sujeto” afectado por la “vulnerabilidad
del rostro desnudo del otro”.Debido a esta vulnerabilidad del sujeto apelada por la vulnerabilidad del otro
se constituye una nueva subjetividad, el “Otro-en-el-Mismo”entendida como responsabilidad y donacion
“a pesar mio”- en palabras de Lévinas- ante el rostro del Otro”. “La vulnerabilidad fundando la ética de la
solidaridad y la justicia” en Andlisis. Revista de investigacion filosofica, Vol. 2, N°. 1, Madrid, 2015, pags.
29 a47.

75 Mifsud, T. Una ética desde la fragilidad. Cit., pag. 38.
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es un proceso y el horizonte de los ideales constituye un motor dentro de este proceso

para ir alcanzando la meta. ;Qué meta? Vivir lo justo como don.

Tampoco podria sustraerse el ambito ético de aquella nota que, desde el inicio, identifica
al hombre en singular, a cada persona, como criatura y que no es otra, como ya se ha
visto, que el ser donado. Si se pudiera atravesar la epidermis del fendmeno ético, en la
que se muestran con mayor o menor intensidad un evidente esfuerzo, la voluntad de
contrarrestar tendencias y deseos en contra, se hallaria en el fondo del fendmeno el don,
que para la persona es la vida moral’®. Asi también lo presenta GUARDINI, aludiendo a
que la actitud moral completa incluye el conocimiento de que, ademas de la formula
“debo hacer esto porque estoy obligado”, existe otra formula consistente en “puedo
hacerlo porque me es concedido”, es el indicio de una oportunidad para alcanzar un ideal

de plenitud que ilumina la actuacién personal”’

. El concepto de lo ético no se vincula s6lo
a la exigencia, al esfuerzo del deber o a la severidad de lo que es permitido. En lo ético,
reside la grandeza del hombre, y cada uno recibe la vocacion hacia algiin aspecto especial

de esta grandeza’®.

Aparte de esto, el don se encuentra presente, de modo especial, en algunas virtudes
particulares, que pueden examinarse de modo original desde la perspectiva del don. Esto
por ejemplo lo muestran destacados pensadores tales como GUARDINI, FERRER, A.
DOMINGO, TORRALBA, DIAZ y otros, en concreto con respecto al agradecimiento, la
comprension, la veneracion o la cortesia. Pero la donacion es, ademas, el supuesto basico
de una ética centrada en la persona. Las personas son, en efecto, un don, las unas para las
otras, y como tales se muestran en la experiencia del encuentro, que llega a involucrar a
dos o mas. El encuentro consiste en la formacion de un espacio intersubjetivo, que se
mantiene con el concurso de las personas que lo conforman, pero que se disipa tan pronto
se reduce cada una de ellas a un individuo que tan s6lo cuenta, pero que no estd realmente

en presencia, en dicho acontecer subjetivo.

76 Vid. Barraca Mairal, J. Aportaciones a una antropologia de la unicidad. Editorial Dykinson, Madrid,
2018.

77 Vid. Ferrer, U. “Filosofia del amor y del don como manifestacion de la persona” en Quién: revista de
filosofia personalista, N°. 3, Madrid, 2016, pags. 23 a 33.

78 Guardini, R. Etica. Lecciones en la Universidad de Minich, BAC, Madrid, 1999, pag. 327. Sobre la
dominacion en la virtud moral, puede verse el estudio de U. Ferrer: “La naturaleza de la virtud moral en
Guardini” en Gonzélez, A. L., Zorroza, 1. (eds.), In umbra intelligentiae. Estudios en homenaje al Prof.
Juan Cruz Cruz, Eunsa, Pamplona, pags. 289 a 301.
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El novum ético reside en la confianza mutua generada, a diferencia de la busqueda de la
seguridad, porque la seguridad tiene que ver con la necesidad y puede calcularse y
forzarse; en cambio, la confianza tiene que ver con la libertad y necesariamente es una

respuesta con riesgo”’.

De esta confianza deriva también la “communio personarum”, que es el fruto del don
confiado que esta constituido por lo que las distintas personas significan para las demas,
cuando se las vislumbra y considera en su condicion de personas, seres personales que se

encuentran en el tiempo y en el espacio.

Por otra parte, el mundo creado tiene en ultima instancia el caracter de don para cada
persona, y debe prestarsele una decidida atencidn en este sentido al concepto ontologico
fundamental de donacion, segun el cual la persona no tiene derecho alguno al mundo,
ningin derecho ontoldgico procedente de la esencia del mundo o de la persona, como
tampoco a que el mundo exista ni a que sea como es. Este ha sido dado, y la existencia

de la humanidad lo ha aceptado, ha aceptado dicho regalo.

En el plano mas concreto, cualquier disposiciéon moral o accion realizada es fruto de un
dar, en el que se expresa lo distintivo de la persona. El dar tiene aqui un sentido de dar de
si en las mas variadas formas, en coherencia con la inagotabilidad de quien se anuncia en
el dar. Este se ramifica en una multiplicidad de dares particulares, en los que interviene
la libertad cooperando con esas acciones particulares y prestandole asi su fibra ética.
Existiria en tal sentido una prioridad ética del dar, entendida como dar sobre los actos
intencionales. La persona no existe en si, de por si y para si, sino referida o arriesgada
para el otro. Es ¢l mismo, y lo serd cada vez mas, arriesgandose a no ser ¢l, viviendo en
referencia a algo que justifique ese riesgo. La persona llega a ser ella misma liberandose
de su egoismo, pero no en forma de ligereza, de superficialidad y vacio existencial, sino

en pro de algo que merece que, por su causa, corra el riesgo de no ser é1°.

7 Guardini, R. Etica. Lecciones en la Universidad de Minich. Cit., pag. 179.
8 Guardini, R. Ibid., pags. 194 y 195.
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8.- El don en relacion con las obligaciones de justicia y con la abundancia de la
gratuidad

Entre los autores contemporaneos, ciertamente RICOEUR ha llevado a cabo una
detenida indagacion acerca de las mediaciones entre la gratuidad del dar y el caracter
imperativo de los deberes®!. Si bien este estudio se centra en autores espafioles, aunque
también ya se han citado otros de distinto origen, es importante, por la idea central que se
desarrolla en el presente trabajo, el analizar algunos de los principales estudiosos de la
obra del autor francés. Ello, dado que tales pensadores no s6lo se han dedicado a comentar
al filésofo francés, sino que han elaborado aportaciones propias al &mbito del tema aqui

tratado.

Para este autor, en lo que se entiende como justo, puede encontrarse una estructura
triddica. En este caso, un sujeto “a” hace justicia a “b”; dandole lo que le corresponde,
“c”. De igual modo, en el acto de hacer justicia colectiva se determinan las diferentes
partes, estableciendo en su ser los limites entre ellas, dandoles aquello a lo que, como

partes, tienen derecho. En tal sentido, GARCIA CASAS sostiene que:

<<No obstante, a diferencia de lo que ocurre con el don, al recibir lo justo no se contrae
una deuda de gratuidad o correspondencia en cualquiera de sus multiples formas; mas
bien supone lo contrario, ya que al recibir el acto de justicia la deuda primera queda
liquidada o saldada.>>**,

Sin perjuicio de esto, es importante aludir a que, en términos generales, cuando se hace
mencion del concepto de justicia, tal cual menciona SQUELLA, en primer lugar, se
distingue entre un sentido subjetivo y uno objetivo de esa palabra. En un sentido
subjetivo, justicia es un término que se emplea para aludir a una virtud de la vida personal.
De este modo, puede decirse que un padre y un profesor son justos, o que lo son
determinadas actitudes de uno o de otro. En un sentido objetivo, justicia es una cualidad
que se predica, a la vez que se espera, de determinadas estructuras, normas e instituciones
sociales, entre las cuales figura ciertamente el Derecho. De este modo, puede decirse que
una ley y una sentencia son justas. Con todo, una distincion como esa no es tajante, puesto

que la justicia se encuentra en la interseccion entre vida personal y vida social. La virtud

81 Ariel Garcete, D. “Don y solicitud. El don desde la pequefia ética de Paul Ricoeur”, en Yachay, N° 50,
Santa Cruz, 2009, pags. 27 a 45.
82 Garcia Casas, P. Amor es nombre de persona en Karol Wojtyla. Cit., pag. 284.
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de la justicia no se refiere primariamente a uno mismo como las demas virtudes, sino a

otro, y por ello se orienta a lo social e institucional®.

Paradojicamente, es en este punto donde convergen justicia y donacion, ya que las
exigencias de justicia provienen de estar en deuda y, precisamente, el estar en deuda
resulta de haber recibido gratuitamente algiin don de manos de otro. De esta forma se ve
como la relacion de la justicia con respecto a la donacidn se presenta como una tarea a
restablecer continuamente y no tanto como un acto cumplido de una vez para siempre,

porque se refiere siempre a otros.

Es cierto que el estar en deuda se debe indagar en cuanto a su origen, el cual puede ser
entendido como un don, y como tal no ser posible de saldar. Mientras que la obligacion
de justicia se constituye ante la exigencia de reparar una deuda respecto a alguien, que si
se puede saldar y que debe ser saldada. En el don y en la justicia, de igual modo en ambos,
hay una diferencia entre sujeto activo agente y sujeto pasivo receptor, como personas
distintas que son. Sin embargo, se diferencian en que para el don no hay una deuda o
exigencia previa, como la hay para la justicia, sino que es ¢l quien libremente la origina®®.

En el don hay gratuidad, abundancia inicial y esencial.

Otra diferencia de la justicia con respecto a la donacion es que la primera requiere apelar
a un tercero, que actie de arbitro entre las distintas partes (puesto que no se puede ser al
mismo tiempo juez y parte); de aqui, proviene la necesaria institucionalizacién de la
justicia y su innominada presentacion. En este sentido, la imparcialidad e igualdad entre
las partes, que caracteriza a la justicia conmutativa, no supone el ideal ultimo de justicia,
sino que se trata mas bien de un ajuste convencional, que se mide por los precios del

mercado o por las sanciones dispuestas por la autoridad.

Todo esto se entiende como exigencias de justicia, que se presentan primero como
términos de un proceso de deliberacion, hasta determinar lo debido o lo correcto, mas alla
de los deberes evidentes generales; y, en segundo lugar, como dictdimenes o preceptos
particulares a poner en practica®. Ambos son rasgos que parecen contradecir de entrada

a la donacidn, en el doble sentido correlativo de ser expresion de la persona, frente a todo

8 Squella Narducci, A. “Algunas concepciones de la justicia” en Anales de la Catedra Francisco Sudrez,
N° 44, Universidad de Granada, 2010, pags. 175 a 216.

8 Ferrer, U. Accidn, deber y donacién. Cit., pag. 173.

8 Lo anterior se patentiza en los dos simbolos impersonales con los cuales se representa a la justicia, a
saber, como la dama de lo ojos vendados y con la espada de Damocles que se cierne implacable pero no en
posicion de ataque sino de espera.
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proceso anénimo o ciego para lo personal y en cuanto que es una mirada contemplativa
o atenta a los detalles, en oposicion a la ejecucion inapelable de una sentencia. La

contraposicion no puede ser mas dréstica.

Pero, por otro lado, entre lo excelso y a veces sobrehumano del puro don, el don oblativo,
y lo trivial del proceso calculado, se impone alguna mediacién, como bien explica
FERRER. Esta se orienta por la praxis, unica en la que lo uno y lo otro desembocan; ya
que, si de una parte, no hay un dar sin su materializaciéon en algin don externo, tampoco
hay lo justo sin alguien irrepetible, y como tal, no debido, en términos de justicia®, y al
que concierne su puesta en practica. De este modo, la antinomia inicial rebaja la tension
inseparable que ocurre en el seno de la actuacion moral singular, entre el ideal maximo

que es la gratuidad, y la forma de reciprocidad, que va aparejada a la justicia®’.

Para abordar esta dualidad deben, primeramente, describirse aquellos aspectos de la
donacioén que la contraponen con el mayor grado a lo que es debido en justicia (ausencia

de igualdad en la correspondencia, sobreabundancia, espontaneidad, etc.)%®.

En un sentido mas genérico, el don inunda a la persona desde el comienzo de su existir.
Incluso, se afirma que un dia més de existencia constituye un pleno don. Por ello, puede
conceptualizarse como todo aquello que no se debe al propio esfuerzo, sino que es

encontrado por la persona desde su apertura interior.

Al movimiento del don se le acusa de que irrumpe en la vida humana sin ser calculado ni
siquiera perfilado de antemano. En este sentido, debe asimilarse al “acontecimiento”, que
genera una brecha entre un antes y un después. Cuando se lo menciona en los términos
de lo que es dado o como simple dato, no se estd implicando todavia su estimacion
positiva y profunda como don, ni siquiera su acogida. Pero, en todo caso, si se lo recibe
como lo potencialmente sorprendente, considerando que no deriva de un calculo de lo

previsible, sino que hunde sus raices en el sentido de un misterio fecundo®.

Por ello, el don no supone en el donatario mera receptividad. No es recibir lo que se da

con las manos abiertas; es mds, esas manos tienden a trasladar lo acogido abrazando el

8Ferrer, U. Ibid., pag. 174.

8 Vid. Ferrer, U. “La palabra y el don como supuestos ontolégico-éticos de la nocién de persona en Romano
Guardini” en Quién: revista de filosofia personalista, N°. 7, Madrid, 2018, pags. 49 a 62.

8 Ferrer, U. Ibid., pag. 174.

8 Ferrer, U. Ibid., pag. 175.
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corazdn, en el sentido de una pasividad total que es insuficiente para poder contemplar la

maravilla de lo dado.

Antes bien, para acogerlo, se requiere de una actitud de escucha y disponibilidad. En un
extremo opuesto, puedo tenerlo delante como objeto y en tal sentido no reconocerlo y
afirmalo en tanto que don. Pero una vez acogido, el momento activo se muestra en que
esta alli para que se desarrolle de uno u otro modo, bien se trate de una cooperacion para
con ¢€l, en caso de un talento y una gracia, bien respondiendo a su llamamiento, bien

cuidando de €l en vez de malgastarlo si acaso se trata de algo que se confia, etc.

Don e iniciativa no intervienen, por ello, como dos términos contrapuestos, sino que
resultan ser complementarios en la persona que los asume y los vive. Sélo esta es
destinataria del don y a la vez, solo ella es apta para dar, mostrando asi su iniciativa®.
Mientras que, en el sentido inverso, en la actividad debida al propio esfuerzo, que implica
la adquisicion de la virtud, tampoco estd ausente la apertura consciente al don y al gozo
correspondiente. Esto se funda en que la actitud moral incluye el conocimiento de la
presencia gratuita, ademas de la formula “debe hacerse esto porque es una obligacion”,
en cuanto implica un deber. La existencia, sin embargo, entre sus lineas, contempla
ademas la otra féormula, que también se ha sefialado; puede proyectarse porque ha sido

una concesion que da sentido al dia dia, que le otorga significado.

En relacion a lo anterior, se sefala que el concepto de lo ético no se vincula sélo a la
exigencia, al esfuerzo del deber o la severidad de lo que ésta permitido. Esta idea se

retomara también mas adelante.

A este respecto, lo desconcertante del don esta en que, siendo correlativo de alguna
donacion, esta no se ordena a €l como si se trata de algiin término por si mismo. En ello
radica uno de los principales fundamentos de la via fenomenologica, reivindicada, entre
otros, por MARION®!. Ahora bien, la ocurrencia o el acontecimiento del don requiere
justamente lo contrario; al fin y al cabo, son las personas las que se manifiestan al dar y

las que crean los vinculos de reciprocidad mediante los dones.

La donacion no es una via extrinseca, para llegar a lo dado, sino que, en su medida, en lo
dado, deja su huella la persona, por més que aparentemente pueda quedar oculta en ello,

especialmente si se le cosifica. En tal sentido FERRER afirma que:

% Torralba, F. La légica del don. Cit., pag. 58.
! Vid. Marion, J. L. Siendo dado, Sintesis, Madrid, 2018.
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<<No es la donacién una via mas de acceso a lo dado, y de la que se pudiera prescindir
para considerarlo bajo otros aspectos, sino que lo dado sélo aparece con la donacién,
dejandose atisbar esta por su procedencia de la persona, quizas velada tras el don. El
don, entonces, implica que la persona se encuentra con su receptor y lo acoge en su
necesidad, siendo acogido en la receptividad>>"2.

Es importante considerar la fuente de la sobreabundancia que brota, cuan manantial, del
don, seglin la cual dar algo es posible porque a su vez ha sido dado, asi como lo que se
da, en cuanto proviene de un dar y no se reduce a la materialidad de un presente, no se
pierde en el acto de darlo, “por contraposicion a la ley de equivalencia en los
»93

intercambios, en la medida de que aquello que se intercambia no pueden ser los dares

Mediante el simbolo compartido las partes participan de un don en comun.

En un primer sentido, puede estimarse que se opone a la reciprocidad en el don, la falta
de correspondencia en quien lo recibe, hasta el punto de que una prueba de su autenticidad
estaria en olvidar al don como tal. Si bien es cierto que el don no reclama
contraprestacion, al mismo tiempo, si se prescinde del donador o del donatario es el
propio don el que desaparece, en cuanto que lo dado no se llega a mostrar al margen de
las vivencias en las que se acredita: tales vivencias son la disponibilidad por una de las

partes y la aceptabilidad por la otra.

En espafiol, se cuenta con una duplicidad de verbos emparentados con el don: donar y
dar, el uno derivado directamente del sustantivo don y el otro més primitivo que resulta
ser el sustantivo®®. Con frecuencia son intercambiables y, sin embargo, hay diferencia
patente entre ambos, debido a la mediacion del donar por el don. En sentido opuesto, dar
no designa directa y univocamente la entrega o depdsito de un don, como es el caso del
donar, sino que segun el caso del verbo o sustantivo que haga de complemento admite
una pluralidad de significados, llegando a comportarse en el limite a modo de un verbo
auxiliar, como “haber” o “hay”; por ejemplo, dar la hora, dar cuenta de algo, dar lo mejor

de si, etc.”?

“Este desdibujamiento del don en el dar es muestra de que semanticamente resulta mas

elemental o primaria la donacion, y corre parejo con la acentuacion de su sujeto

%2 Ferrer, U. Ibid., pag. 177.
% Ferrer, U. Accidn, deber y donacién. Cit., pag. 177.
% Ferrer, U. Ibid., pag. 179.
% Ferrer, U. Ibid., pag. 179.
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gramatical”®%. Lo que importa no es tanto lo que se dona, en concepto de algo que existe
presencialmente en el presente, como el darse de alguien o de algo en lo que se da, asi al
dar la hora, o bien en el de darse un acontecimiento, como el dar alegria o en el darse

cierto hecho (que ha sido vivenciado de uno u otro modo).

Cuando se pone a prueba in extremis la bilateralidad en el don, es siempre que el receptor
no estd en condiciones ni siquiera de agradecerlo, tal como indica FERRER. Este es el
caso de los que no son conscientes del servicio que se les presta. En tales situaciones, la
persona no queda reflejada fenomenologicamente ni en unas vivencias determinadas, ello
es inviable debido a la riqueza radical del acontecer personal. La gratuidad del don se
pone aqui particularmente de manifiesto, como también ocurre cuando lo que se da es la

vida, 0 unos conocimientos transmitidos, o el amor en tanto que dadiva.

Lo anterior tiene directa relacion con la distincion antropoldgica de WOJTYLA entre “el
hombre actia” y “yo actio”, y correlativamente entre “el hombre es beneficiario” y “yo
soy beneficiario”, como dos dimensiones presentes y diferenciadas en el obrar humano.
Es una distincion que cobra especial importancia donde falta todo indice externo de la
singularidad personal, ya sea por incapacidad expresiva, ya por inhabilitaciéon motriz.
Precisamente, gracias a tal distincion entre el hombre y el sujeto consciente “yo” es
posible extender a toda la humanidad la nocién de comunidad interpersonal, que hace
valer para todos los sujetos humanos el reconocimiento a su condiciéon de personas,
también para los que no pueden participar en la interlocucion, ni ser conscientes de tal

incapacidad, por tener una conciencia menguada y a veces ni eso de su propio yo®’.

En muchas ocasiones, se ven como sinénimas las expresiones don y gratuidad. Sin
embargo, los avatares semanticos del segundo término discurren por un cauce distinto y
permiten el descubrimiento de un doble sentido del vocablo don, que lo ramifica en

ceremonial y adeudado®®.

El don ceremonial tiene el sentido de instituir una alianza entre individuos o pueblos. No
es un comportamiento privado, dependiente de la liberalidad entre las partes, sino que

aparece como un enlace social total. Pero, como ha sido puesto también de manifiesto,

% Ferrer, U. Ibid., pag. 179.

7 Vid. Wojtyla, K. Persona y accion. Ediciones Palabra, Madrid, 2014.

%8 Este segundo don, puede ser calificado como unilateral. Sin embargo, por coherencia con la bilateralidad
que se ha de intentar asentar de algiin modo en todo don, parece mejor adjetivarlo como don adeudado.
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coexiste con ¢l la gracia. Precisar los significados de estos términos sera instructivo para

atender sus relaciones”.

La gracia hace referencia primariamente al gozo procurado por algo, estd emparentado
con alegrarse, celebrar. Por tal motivo, pasa a significar el encanto o gracia de aquello
que procura el gozo, y traslaticiamente lo bueno del gozo, a lo que se llama favor y, en

ultimo término, la gratuidad engendrada por el favor. Por ello, FERRER, expplica que:

<<“Gratia” en latin retne el significado pasivo de gratuidad o reconocimiento por un
beneficio (presente en la expresion: dar las gracias) y el sentido activo correlativo, de
prestar un servicio o hacer un beneficio (lo que se denomina: conceder una gracia).
Ahora bien, el término gracia considerado como encanto, parece deberse a una
contaminacion del término latino en su equivalente griego. Pero en ambos casos el
realce de lo gratuito deja en la sombra la reciprocidad entre el don y el contra—don;
deja, asi, de estar presente, en lo gratuito, el movimiento simétrico del dar-recibir-
devolver, propio de los dones ceremoniales>>'".

El contexto histérico de tales desplazamientos semanticos se encuentra en la progresiva
implantacion del comercio, que era mal visto en muchas de las épocas pasadas, aunque

su adecuado desarrollo resultaba esencial para la sociedad.

Dedicarse a las ganancias en las operaciones de compraventa no era un oficio reconocido,
por ser una ocupacion andénima, de cuya practica esta ausente el reconocimiento mutuo
entre ciudadanos; precisamente este reconocimiento es lo que favorece la dignificacion y
renombre del don ceremonial. Por contraste con el comercio, que pone a las partes frente
a frente como independientes, la gratuidad aparece como que las congrega, evitandose

con la misma las ofensas y venganzas entre los particulares, asi lo sefiala FERRER '*!,

% Vid. Marinas, J - M. La ética del don y la comunidad politica. Guillermo Escolar Editor, Madrid, 2018.
100 Ferrer, U. Accidn, deber y donacion. Cit., pag. 179.

101 Ferrer, U. Accidn, deber y donacién. Ibid., pag. 179. El mundo judeo — cristiano reline caracteristicas
propias, como bien sefiala este autor, poniéndose de manifiesto en ¢l de un modo original y tinico la accion
de la gratuidad, porque encarna el accionar del propio Dios. En efecto, en el Antiguo Testamento se designa
el don como jen, procedente del Dios tnico, y de nuevo como charis con el Nuevo Testamento. No hay
devolucion posible al Dios de quien procede todo don, pero si la actitud de acogida del mismo por el corazon
del creyente y la voluntad de cooperacion. Hermosa y profunda ejemplificacion de lo esencial de Dios. Por
relacion a los otros modos de entender el sacrificio, se puede entender que progresivamente se lo va
interiorizando, hasta el punto de que el auténtico sacrificio s6lo puede ser un corazon contrito.
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9.- El perdon

El don tiene por contrafigura la venganza. En su asentimiento publico, el juez arbitro
corresponde en forma de contraofensa reparadora a la ofensa inflingida por el agresor. En
cambio, la venganza tiene el sentido perverso de que el agredido se tome la justicia por
su mano, careciendo de efectos curativos en la victima y siendo incapaz de instaurar el
orden transgredido. Pues bien, el perdon, como ejemplo especialmente significativo y
eximio del don, tiene la fuerza suficiente para anular la venganza en la parte ofendida, sin
por ello renunciar a las exigencias de justicia, en el sentido del que el ofensor reconozca

la accion perpetrada.

El “per—don” significa “don por completo”. Sin entrar aqui en un andlisis detenido y
considerandolo solo a proposito de la reciprocidad en la donacién, es de destacar que se
trata de un acto que no admite retorno, es un viaje del reconocimiento intimo del otro, en
cuanto no como un enemigo, pero tampoco como un amigo, sino que en la estela de la
proximidad que vincula, ni siquiera en la forma de contra don, sino que se dirige
unilateralmente desde la victima al agresor. No obstante, como todo don es dual en su
estructura'®?, y por tanto, requiere ser aceptado por el destinatario, su naturaleza tiende a
ello para realizarse plenamente y obtener sus efectos curativos y propios en quien recibe

el perdon.

El término “perdonare” deriva probablemente de la expresion “donare per gratia”, segin
APARICIO MALQO, en la que la preposicion per —mediante su significado intensivo—
confiere al verbo do-nare el sentido de plenitud, por el que perdonare equivale a hacer

una donacion total ',

Por otro lado, justicia y perdén parecen oponerse radicalmente. La justicia exige, en
efecto, una forma de equivalencia entre dos actos en el que el segundo retribuye, en cierta
medida, al primero; correctamente aplicada, la justicia asegura la paz social para la
democracia y el respeto al préjimo. El perdon rompe esta equivalencia e introduce la
gratuidad; despojando del obrar personal todo criterio éticamente mensurable, alentando

lo arbitrario y amenazando la paz de la vida en comun.

El perdén puede considerarse la perfeccion del don recibido: al perdonar se entrega a

otros la vida, en el sentido de que esta es capaz de regenerarse, volviendo a ser libre de

102 Reinach, A., Los fundamentos a priori del derecho civil, Comares, Granada, 2010.
103 Aparicio Malo, J. M. “Desarrollo humano integral” en Sols Lucia, J. (Edits.) Pensamiento social
cristiano abierto al siglo XXI: a partir de la enciclica Caritas in Veritate, Santander, 2014, pags. 15 a 44.
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una manera nueva, sin el lastre que deriva de los procesos de necesidad natural generados
por la culpa. Pero el perdon influye positivamente también sobre quien perdona. Ante
todo, porque siempre el injuriado ha sido a su vez ofensor, lo es actualmente y lo sera en
el futuro: por tanto, también ¢l es objeto del perdon ajeno (aqui reside un cierto tipo de
justicia que no es simétrica). Ademads, porque quien perdona puede recibir, como don, la
regeneracion del otro. En tal sentido, cabe afirmar que quien perdona ofrece al culpable
la posibilidad de vivir con dignidad. Por tanto, en la esfera de las relaciones humanas, el

perdon constituye una novedad engendrada desde el exquisito &mbito de la gratuidad.

LLORCA ARIMANY, desde una perspectiva fenomenologica, hermenéutica y
personalista se plantea preguntas que sin duda son esenciales: una vez ejecutada la
violencia y ejercida la crueldad, ;por qué perdonar? Y ;desde donde perdonar? En las
presuntas respuestas a estas preguntas también juega un papel importante el indagar sobre
la voluntad de no ver al otro no ya como un tf1, sino que como su opuesto, es decir, un

enemigo, asi como un ser capaz de ser reducido para el provecho personal.

El perdén no constituye una receta que tan solo evita la cosificacion de la persona, sino
que puede considerarse como cierta disposicion interior que me sefiala un camino mas

propicio para el perfeccionamiento; pero eso no basta.

El sentido del perdon no puede quedar ajeno al uso de la razdn, pues ello conduciria a la
paradoja de que podria no haber “razén para perdonar” y, en consecuencia, no habria
promesa ni esperanza de regeneracion humana. Por ello, es tan importante el procurar
pensar sobre un espacio comun, donde habite el don, por medio de la reconciliacién en
las relaciones reciprocas, que se establecen con los demdas como miembros de una

comunidad.

El don se manifiesta, asi, como una llamada inmanente en mi existencia, que reclama la
atencion personal para con el otro y que constituye una experiencia a la cual s6lo se puede
acceder mediante el reconocimiento y la acogida. Es por ello que el ser personal, al ser
dado, conduce a vislumbrar un sentido de la existencia como una experiencia de
testimonio. Testimonio que anuncia el hecho de que hay que saber vivir dando gracias
por el don recibido, estando dispuesto a donar viviendo, o a existir sabiendo reconocer el

don de la vida.

El don nos conduce, por consiguiente, a la experiencia de la contingencia humana,

entendida como un acontecimiento significativo de la existencia, que depende de la

55



fragilidad. La existencia como don tiene relacion con todo lo que a la persona le consta
como emergente, condicionante, dificil de concretar. Todo acontecimiento deviene como
dado, que, antes de ser analizado por el yo que piensa, es vivido por el yo que mora en la
experiencia de la existencia. Esto, porque el ser humano es una unidad narrativa de una

vida en el tiempo, cruzada con otras vidas.

Por lo cual es importante centrar la mirada en la anterioridad donadora, previa del yo. La
donacion solicita del yo una respuesta, un hacerse cargo de lo que se encuentra presente
ya en la persona. Existe un deber de responsabilizarse como alguien que ha sido
requerido, abandonado en el don por el cual uno es, hay un notable razonamiento en saber

dar las gracias por el don recibido.

Una mirada no posada en ningun lugar estatico, sino que el dinamismo puro del alma, el
rostro del alma del otro que no indica direccion alguna, quizds por ello GIANINNI

sospecha que:

<<Las acciones que mas importan en la vida —y el perdon que se pide puede ser una de
ellas— apuntan hacia una respuesta que va mas alla de un para qué se hacen, mas alla
de un objetivo; que apuntan hacia algo que, de faltar, cualquier finalidad definida
pierde su sustento y su razén de ser>>'%,

Si bien se trata de un camino pedregoso, accidentado colmado de esquinas sin luz, cada
paso que se transite por el mismo es posiblemente la tinica via para recorrer la riqueza
intima de la experiencia humana que se presenta como un aroma que impregna la realidad

del pefume de plenitud vocativa a que esta llamada la persona.

Se puede, sin embargo, preguntar si todo orden social requiere que haya también ese
perddn, y que lo haya de ese modo ignorado, por el beneficiario. Se debe decir que el
perdon es sélo un ejemplo muy claro de una donacidén sin reciprocidad, pero no es el
unico modo en que esta donacion puede llevarse a cabo. La hay también cuando ella
reviste propiamente su caracter de gratuidad, lo que estd en consonancia con la respuesta
a la logica de la superabundancia del si mismo personal. Ademas, tal cual se infiere de la
denominada alteridad del don, el ser personal estd hecho para este y manifiesta con ello
su dimension trascendente, que siempre implicard un acercamiento y presencia profunda

de otro, de un encuentro.

104 Giannini Ifliguez, H. “Del perdén que se pide y del perdén que se da”, en Atenea: revista de ciencias,
artes y letras, N°. 497, Concepcion, 2008, pag. 18.
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El perddén no significa olvidar la ofensa y a quien la ha cometido. La persona perdona,
pero el hecho y su autor suelen quedar impresos en el papel del recuerdo. Mas, quien
perdona logra que la ofensa y la persona del ofensor no constituyan una presencia
ofensiva e inquietante, y no tiene la herida abierta si existe la cicatriz. En otras ocasiones,
el perdon se confunde con excusar al ofensor, exonerandolo de su responsabilidad. Pero,
al negarsele esta, se le priva a la persona de una de sus facultades esenciales. En otras
ocasiones, se lo entiende seguin BIANCHI, como reconciliacion; pero se diferencia de
esta ultima en que el perdon es unilateral y no necesariamente simétrico, no llega a ser
reciproco, mientras que la reconciliacion si que lo es, necesita ciertamente el perdon, mas

dependera de los implicados hacer las paces'®.

También el perdén se manifiesta en la libertad inherente al dar'%, con la capacidad esta
vez de liberar, al menos en parte de la culpabilidad por la accién cometida y de sus efectos

perniciosos, por la sola iniciativa del que puede hacerlo.

Es decir, lo que el perdén busca, tal cual lo deja entrever MUNOZ FONNEGRA 'Y, es la
reconciliacion. Para este autor, la paradoja del perdon se expresa aqui como el deseo de
la victima de renunciar a toda reflexion en torno a si el agresor es digno de ser perdonado,
a si éste deberia primero lamentar profundamente su falso comportamiento y pedir
perdon; a si, finalmente, deberia querer o no el perdon. Agrega, ademas, que a su parecer
existe una especie de caracter incondicional, que genera esta dindmica del perdon, el cual,
cuando existe, es un don incondicional que no aguarda ni la transformacion, ni el trabajo

de duelo, ni la confesion del criminal.

Se trata, en definitiva, de la prevalencia del intercambio asimétrico debido a que el perdén
es una necesidad tanto de la victima como del agresor, necesidad que existe y es
constitutiva, independientemente de que la victima y el agresor tengan o no conciencia

de ella.

El perdon entendido como “don incondicional” debe entenderse en el horizonte de la
dinamica del amor!®. El amor y su lenguaje ayudan a esclarecer la dindmica del perdén

como don. El lenguaje del amor es el de la alabanza, su punto de partida un imperativo,

195 Bianchi, E. Don y perdén. Por una ética de la compasion. Editorial Sal Terrae, Santader, 2016.

106 Arendt, H., La condicion humana, Paidos, Barcelona, 1998, pags. 255 y siguientes.

107 Mufioz Fonnegra, S. “La dimension ético-existencial del perdén como correctivo de las politicas del
perdon” en Astrolabio Revista internacional de filosofia, Universitat de Barcelona, 2012, niim. 13, pags.
316 a 324.

108 Mufioz Fonnegra, S. Ibid., pag. 320.
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a saber, el de amar siempre, desinteresada e incondicionalmente, al prdjimo, sea éste
amigo o enemigo. Como alabanza es el amor un don que consiste en fomentar el valor
del otro, objeto del mismo; o, dicho de otra manera, el amor es un don que consiste en la
preocupacion por ese objeto que es también sujeto. Asi, como alabanza, el amor hace
valioso su objeto, ve lo positivo en ¢él; como imperativo, el amor es la exigencia de
trascender la propia egocentricidad y de reconocer el deber que tenemos frente al otro. El
amor se convierte asi en algo que se da por el otro mismo, y que se hace extensible a
todos por igual. Lo importante es que el acto desinteresado de dar, que, por supuesto
implica un recibir, transforma al receptor, consciente o inconscientemente, en un donador,

esto es, lo mueve a devolver.

El perdon es un estado permanente de reconocimiento del otro, cuyo punto de partida se
encuentra en aquel que reconoce y siente permanentemente esta necesidad. No es que la
victima deba hacer el trabajo del ofensor y arrepentirse por él, pues en condiciones ideales
cada uno debe hacer su trabajo sin esperar a que el otro dé el primer paso. Asi, el perdon
es asunto del ofendido, mientras el arrepentimiento lo es del ofensor. El perdon se
transforma asi en una lucha que tiene como proposito alcanzar el estado de paz. En esta
lucha la victima no puede perder, si permanece en su necesidad de perdonar. Incluso si el
agresor no reconoce la falta y pide perdon, esta reconciliada con ¢él, en paz consigo misma.
Este es justamente el sentido auténtico del perdon que libera del dolor. Esto es lo que

justamente esta en la base del agape'®.

El perdon no es entonces olvido, impunidad, debilidad o falta de caracter. El perdon solo
es posible a partir del recuerdo, solo es posible si la vivencia permanece viva. Lo
imperdonable apunta al hecho de que la culpabilidad debe estar siempre presente, pues
borrar ésta equivaldria a destruir la existencia misma del perdon, el antecedente del
mismo. El perdon no niega la culpa y la evidencia, pues sabe que estas son inexcusables
e inolvidables. El perdon es un acto de permanente realizacion a través del cual se olvida
para poder recordar. No obstante, el perdon perdona lo imperdonable y se vuelve
incomprensible a los ojos de un tercero, pues en el acto de perdonar incondicionalmente
siempre hay algo que trasciende lo politico y lo juridico. Pero este trascender lo politico

y lo juridico del acto incondicional funda la posibilidad de que el perdon entre en el

109 Cfr. Melich, J. C. “Paradojas. Una nota sobre el perdon y la finitud en Ars Brevis, Barcelona, 2012, pag.
122 a 134.
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terreno de lo publico y, con ello, en el de lo politico, cuando se anuncia en el frente a

frente, cuando se convierte en testimonio''°.

La accion del perdon no parece tener un fin fuera de si, es decir, en otra cosa que no sea
la accion correlativa, que lo concede. Se comprende que en una relacion de este tipo se
han cambiado los roles de ofendido en ofensor, y que, como en la tragedia griega, la
injusticia del perdon violentamente exigido prepara una cadena sin términos de venganzas
alternantes. En dos palabras: pedir perdén a cambio de algo distinto del perdon mismo es
falsificar la relacion que se pretende establecer. Es darle un caracter prorrogativo y

espurio!!l,

Asi, en su significacion propia, el perdon que pide libremente el ofensor parece no tener
otra finalidad que la de ser perdonado. Nada mas; se trataria, pues, de una accidon que
encuentra su fin Ultimo en el circuito inmediato de su significado, vale decir, en la
respuesta que lo concede. Las acciones mas reflexivas de la vida exigen una respuesta
que va mas alla de un simple para qué se hacen, de un mero objetivo; exigen algo que, de

faltar, cualquier finalidad perseguida pierde sustento y razon de ser.

La respuesta tnica en que desemboca todo para qué es el por qué profundo, que mueve
una conducta; es decir, la Glltima razoén que sostiene silenciosamente la vida, sentimiento

que puede llegar a ser tan hondo que escape a la conciencia.

El perdon que se pide es una accidon, pero que no se realiza para obtener una
contraprestacion. O, mejor dicho, cuando y ante hechos que alguien piensa que la
respuesta que espera del otro es un don y solamente un don del que depende su propia

vida, del que depende su personal y més propio por qué'!?.

Se pide perdon por un perjuicio causado, del cual quien lo pide se reconoce como autor.

Hay dos modalidades por las que se expresa el pesar que acompaiia a tal reconocimiento.

110 Mufioz Fonnegra, S. “La dimension ético-existencial del perdéon como correctivo de las politicas del
perdon”. Cit., pag. 322.
"I Gianinni, H. La metafisica eres ti. Catalonia, segunda edicion, Santiago de Chile, 2017, pag. 158.
112 Castellanos, W. “El don del perdon” en Desde el jardin de Freud: revista de psicoandlisis, N° 4, Bogota,
2004, pag. 180, afirma que:
<<Hablar de perdonar es hablar de restaurar el intercambio roto por el exceso introducido, es
certificar los limites que fundamentan el pacto y devolver al intercambio las deudas excesivas por el dafio
propinado a un sujeto o a una comunidad, es hablar de reparar el dafio sufrido. Propiamente, es perdonar lo
imperdonable del dafio consecutivo a la transgresion de la ley, es hablar de saldar el exceso de un hacer o
un decir que paso el limite de lo prohibido o de lo interdicto, y por tanto puso en cuestion lo sustancial de
la condicion del ser, desestabilizando su existencia en el mundo, porque esa accion le arrebatd su posicion
de sujeto>>.
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Se pide perdon, por ejemplo, cuando por una torpeza involuntaria se perjudica a alguien.
En tales casos, el fundamento principal de la conducta estriba en la involuntariedad, en
que la persona se estima escogida de un instrumento del azar, superior a sus fuerzas

normales; es por ello una demanda de comprension.

El otro, ante quien se solicita perdon, no es un cualquiera, al cual se pretenda convencer
de la verdadera participacion en el hecho que se imputa. Lo que intenta el ofensor es
mostrar un rostro transparente y en plenitud, ante la mirada del otro y que asi este ultimo

sea un testigo privilegiado de su verdadero ser personal!!3.

Es importante la de-subjetivizacion del perdon, pero ello resulta imposible si lo que se
busca quiere ir mas alla de una solucion efimera y superficial. El perdon que se da es algo
bueno y ocurre de un modo semejante a como ocurre la inspiracion o el amor que se
instalan en el corazén humano. Pero la diferencia esencial con la gracia, con el amor, con
la inspiracion es que el perdon que se da es una donacion a quien da muestras de
necesitarla, de hacerlo con una necesidad que no puede ser objetiva, que no puede ser
externa a la propia conciencia del ofensor, porque se adentra en la profundidad de las
entrafias de su conciencia. Pero que ocurra el evento del perdon no significa borrar el
dolor y el recuerdo del bien que se ha perdido, todo lo contrario; puede significar que el
dolor va a vivenciarse como puro dolor, purificado del odio y del rencor que, en cierto
sentido, lo perturbaba y distraia. GIANNINI afirma que el perdoén que se da y el que se
recibe terminan siendo actos de con-donacidn, que soélo podrian ocurrir en la fragua de

un encuentro en el dolor, pero solamente en el dolor compartido!',

Ahora bien, en relacion a lo que se ha dicho, el tema del perdon, desde una perspectiva
iusfilosoéfica, es una relectura que puede realizarse de todos los fendmenos sociales y, por
supuesto, también puede intentarse reflexionar sobre este tema en relacion con las
transformaciones del Derecho, la manera de entender la Justicia y las mismas formas para

llevarla a cabo.

En concreto, en relacion al vinculo entre el Derecho y el perdon, hay que considerar las
diversas mutuaciones sociales, econdmicas y politicas que exigen la creacion de

mecanismos que permitan acabar definitivamente con los conflictos. Esto, para lograr un

'3 Vid. Giannini Ifiguez, H. “Del perdén que se pide y del perdén que se da”. Cit; Brague, R. “Sobre el
perdon” en Humanitas, N°. 73, Pontificia Universidad Catolica de Chile, Santiago, 2014, pags. 12 a 23.
114 Gianinni Ifiiguez, H. La metafisica eres ti. Cit. pag. 164. Cfr. Rivas, P; Marrodan, J; Cole, E; Golblatt,
D. Sudafrica. “El perdon como motor de la historia” en Nuestro tiempo, N°. 664, Universidad de Navarra,
Pamplona, 2010, pags. 6 a 19.

60



objetivo ultimo del Derecho, que seria el de la pacificacion social. En ese sentido, puede
resultar de interés analizar, aunque solo sea de forma preliminar y con bastante brevedad,
las posibilidades que pueden requerir hoy el perdon, en la solucién a las ofensas o en la
conclusion de los conflictos. Eso si, siempre teniendo en cuenta que se trata de una

cuestion que es monopolizada por el Derecho y mas precisamente por el Derecho penal.

En realidad, la valoracion del caso concreto y la empatia con los protagonistas es la que

genera mas dudas sobre el perdon. Son dudas sobre los mismos limites del perdon.

Los limites del perdon radican en que se trata de una ética mas alla de toda ética, se trata
de adentrarse en los terrenos de la supraética, pero asimismo puede estimarse que también
cabe la posibilidad de un perdéon condicionado, en sentido concreto implica
necesariamente el arrepentimiento del otro; el arrepentimiento de quien agredid es una

buena razon para ofrecer el perdon.

Frente al escandalo del perdon, siempre surgen en la persona algunas preguntas con
respecto a la posibilidad de practicar el perdon manteniendo la justicia: {No es el perdon
una renuncia a la justicia? ;Como es posible tratar de instaurar la justicia y al mismo

tiempo perdonar?

Sin duda, que el perdon, un don completo, requiere de una existencia en la gratuidad,

ajena a todo artificio mecanico simétrico, donde esta la justicia.

El ser personal vive en tension, vive desnudo, vive inauténticamente porque es sordo a
los oidos del otro que le reclama. La férmula canonica de la justicia y que implica “el dar
a cada uno segun lo que es debido”, pone en evidencia su forma de equivalencia,
sometiendo empero la retribucion justa a una accidn anterior. Pero esto es situarse en el

ambito del intercambio, no asi en el de lo gratuito.

Es la accion lo que determina la manera o la medida de ejercer la justicia, la cual es sélo
una forma vacia. La dindmica de la justicia se parece asi a la del don, concebido en
términos econdmicos; a todo don debe corresponder un contra don, cuyo valor es el
considerado igual al de lo que ha sido recibido originariamente. La practica estatal de la
justicia no se aparta de ese esquema igualitario. La reciprocidad del don y el contra don
se traduce en redistribucion de las riquezas econdmicas, disponibles en un cierto contexto
humano; esa redistribucion es calculada segun una norma de reciprocidad, en la que,
empero, los actores no son dos personas individuales, sino, de una parte, la sociedad y,

de la otra, cada agente de esa sociedad. Todo servicio prestado por una persona o por un

61



grupo de manera mas universal, mas util a mas personas o grupos, goza de un prestigio

mas notorio y recibe una remuneracion mas solida.

Cuando la injusticia no es castigada de acuerdo con la ley sino a titulo privado, sus efectos
sociales pueden desencadenar la venganza, en consonancia con la ley del talién'".
Mientras que la finalidad del perdon es otra, muy distinta a la anterior, pues tiende a crear

una relacion absolutamente inédita, por cuanto se fundamenta en la gratuidad del don.

En el perddn, la culpa no es destruida en sus efectos, puesto que no puede no haberse
hecho aquello que se ha hecho, y es imposible volver atrds, aunque en muchas ocasiones
sea esto lo que se quiera. No es condonada, es decir, meramente escondida o no tenida en
cuenta, sino que queda transfigurada mediante la novedad del don, a juicio de MALO, el
cual abre nuevos espacios a la libertad. El perdon otorga confianza al culpable, de modo
que pueda instaurar una nueva relacion consigo mismo y con el ofendido. Sobre esto, se
volvera mas adelante!'®. Pero la idea de culpa, sin duda, puede implicar la necesidad de
reflexionar sobre su ambito positivo y el espacio de libertad que es la responsabilidad. La
cuestidn es, entonces, saber coOmo establecer los criterios de estimacion de la retribucion

o del célculo del peso de una deuda de un actor social, persona o grupo.

Resulta claro que generalmente la deuda no tiene mucho que ver con la libertad personal.
La justicia no considera las personas per se, sino al ser humano in aliud, el cual vive
concretamente en una sociedad dada, al hombre social, al ciudadano, al trabajador. Si la
libertad singular fuera el Gltimo criterio de la justicia y puesto que por definicion ella es
principio de si misma, individual e indivisible, la justicia no deberia considerar de cada
uno el bien de todos. Pero esta concepcion de la justicia terminaria por destruir el bien
comun y arruinar a cada uno. Es precisamente con miras a proteger y acentuar el bien

comun, que a cada uno se le debe segun su mérito y no segun su singularidad individual.

Sin embargo, no es posible pensar que la justicia alcance alguna vez un estado de
perfeccion cuyo modelo sea un equilibrio perfecto entre las personas; es decir, una

estabilidad definitivamente establecida gracias a un calculo perfecto y redondo. Dado que

115 Vid. Zambrana Moral, P. “La Ley del Talion: perspectiva historico-juridica” en Homenaje al profesor
José Antonio Escudero, Vol. 3, Madrid, 2012, pags. 1323 a 1355.
116 Vid. Aparicio Malo, J. M. “Desarrollo humano integral”. Cit.
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la justicia no puede administrar las relaciones humanas de manera cientifica o necesaria,

debe dejarse espacio para que sus juicios se afinen '!’.

El ejercicio de la justicia no es nunca mecanico, como si ahi s6lo entraran en juego causas
bien definidas y claramente determinables, calculables en un sistema cerrado. He ahi por
qué, por otro lado, también el establecimiento de un sistema legal nunca estd terminado
ni es la expresion pura y definitiva de una sociedad que pretende expresar su forma eterna

y perfecta. Todo sistema juridico esta destinado a evolucionar!'®.

Sin embargo, esto no lleva a pensar que la justicia sea relativa, dependiente del entero
arbitrio de los jueces. Es interesante observar a ese proposito que las leyes estan al
servicio de la existencia historica de las personas y de los pueblos; por ello los cuerpos
juridicos se refieren en un primer momento a una aspecto negativo de la persona, a las
interdicciones que hacen posible su vida elemental, mientras que en un segundo
momento, al enunciar otros elementos de manera positiva, los derechos humanos, a los
cuales corresponden deberes que los responsables de los pueblos deben favorecer y
respetar, lo cual, por otra parte, hace que tales derechos solo sean realmente practicables
en las sociedades democraticas suficientemente desarrolladas, mientras que el decalogo

enuncia, en formulas negativas, normas esenciales en todas las circunstancias.

Ante esto, la Regla de oro de corte evangélico para constituir una ley igualmente esencial,
vale decir en sus dos formulaciones, positiva y negativa, se revela como espontaneamente
universal, expresion de la razoén universal. En esto, expresa, pero radicalizdndola en su
esencia a priori, la equivalencia aristotélica. De ese modo, afiade un matiz que impide
construir la reciprocidad como principio general: no es el obrar del préjimo con respecto

a la propia persona que interactiia con €l lo que es la medida de su accion con respecto a

17 Vid. Moreso, J. “El didlogo judicial como equilibrio reflexivo amplio” en Anuario de filosofia del
derecho, N° 34, Madrid, 2018, pags. 73 a 93. El autor sostiene, en dicho articulo, que:
<<Aparentemente arriesgado, si se opone sin matices a la necesidad matematica, porque en
realidad es un orden muy distinto al matematico, pues no participa del mismo género de necesidad, el juicio
de justicia no puede condenar como desviacion social, sin mas, todo acto que se aparte de la ley en la que
se expresan las condiciones de equilibrio en una sociedad dada. El dictamen judicial no puede dejar de ser
arbitrario por algin lado y por ello, discutible en el sentido de que depende también en ultima instancia del
juez. Ahora bien, aunque esa conciencia sea onmipotente ¢ iluminada, es inacapaz de ver en cada caso la
totalidad de los componentes reales de los actos sometidos a su juicio, incluso si esos actos son
aparentemente desviados; considerados desde un punto de vista abstracto o formal, esos actos podrian ser
buenos a largo plazo para el grupo social al que pertenece el que los realiza, y pasando de sistema en
sistema, para la humanidad entera>>.
118 Battista Ratti, G. “La coherentizacion de los sistemas juridicos” en Cuadernos electrénicos de filosofia
del derecho N°. 15,2007 (ejemplar dedicado a: XXI Jornadas de la Sociedad Espaiiola de Filosofia Juridica
y Politica, "Problemas actuales de la Filosofia del Derecho", Universidad de Alcala.
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¢l, sino la representacion que la misma se hace de la excelencia del ser humano y a la que

el préjimo, tanto como quien relaciona con ¢él, estan sometidos'!".

Ahora bien, volviendo al término perddn, este es la antitesis de “condenacién”, y depende
de la racionalidad inmanente a la justicia, es més, completa la comprension verdadera de
¢ésta. Sin embargo, el fin de la justicia, ya establecido desde tiempos clasicos, no es
condenar, sino equilibrar la retribucion de las personas en el seno de un mismo grupo
humano. La condenacion tiene como objetivo reestablecer el equilibrio social, sobre todo
mediante la imposicion de multas, sustitutos comodos de los trabajos socialmente tiles.
En este contexto, el perdon consistiria en mantener un desequilibrio o un desorden, de ahi
el peligro que representa. El problema se podria abordar desde otra perspectiva: el
cumplimiento de la condena con la sociedad; el perdon no hace sino acelerar ese proceso

o concentrarlo en el instante de su otorgamiento.

El perdon, para APARICIO MALO, significa que los elementos temporales no son
intrinsecamente necesarios para el cumplimiento de la justicia: puede tener una fuerza
que logra convertir a la conciencia del culpable de un modo mas efectivo que la larga
mediatizacion forzada del condenado, durante los afos de purga de su deuda judicial. De
tal manera que puede esgrimirse la invitacion a reconocer que el perdon revela la esencia
de la justicia mejor que la condenacion, con la que la justicia corre incluso el riesgo de
perder su razén de ser. El instante del perdén es susceptible de llevar el concepto de

justicia a un plano distinto del de la duracion y de la necesidad temporal '2°.

Aqui, entonces, puede distinguirse entre falta y culpa. De hecho, hay distintos niveles de
justicia y no todos corresponden a una falta. Ya la retribucidon no es solamente punitiva;
no es la condenacion la que disena el horizonte de la justicia, sino el respeto de la igualdad
social que debe de ser progresivamente restablecida. La categoria de falta parece asi
esencial para la justicia, que mas bien corrige antes de condenar, y para la cual la condena
tiene una funciodn correctiva. La falta constituye el lugar propio de la justicia considerada,
segin la maxima amplitud de su concepto. Hay, por ejemplo, falta cuando alguien,

consideradas todas sus posibilidades de cooperacion al bien comun de su sociedad, no se

19 F] concepto de justicia, por ende, no es como se dice con frecuencia, tan cerrado, al referirse a los
tribunales para exigir de ellos decisiones ciertas; pronunciar justicia es un acto altamente humano y por ello
perfectible. La cultura contemporanea exige que los dictamenes judiciales, sobre todo en los tribunales
penales, puedan ser considerados como si tuvieran certeza que sus juicios son de caracter cientifico, pero
tal cosa es no entender correctamente lo que es la justicia, en la que la certeza matematica no existe.

120 Vid. Aparicio Malo, J. M. “Desarrollo humano integral”. Cit.
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aplica segin su medida, por pereza, al contrario, porque se atribuye mas de lo que puede.
Lo que vale para los individuos vale también para las multiples sociedades en que las
personas se juntan, las cuales son cada vez mas amplias, donde cada uno se compromete
libremente puesto que las reglas de compromiso de su grupo superan a cada persona en

particular y limitan su responsabilidad personal.

El dinamismo social no puede ignorar sus condiciones de ejercicio, es decir, el hecho de
que esta inmerso en sistemas globalizantes. La justicia y la politica no pueden abstraerse
la una de la otra. La justicia mira al pasado de los hombres que viven juntos en unidades
cada vez mas amplias, y revela ahi el advenimiento de valores que sirven a la libertad de

las personas'?!.

Este complejo conjunto subraya que la justicia, si presta mas atencion a su poder de
instauracion que de condenacion, considera las faltas de los individuos en sociedad sin
calificarlas de inmediato como culpas. De todas maneras, la fragilidad de la justicia es
evidente, esta instaura valores que superan a los individuos y a los mismos jueces. A estos
valores debe uno ir aproximandose; son vividos progresivamente por la humanidad, sobre
todo el de universalidad, en la que la persona razonable expresa principalmente su

esencia.

El perdon no se encuentra condicionado por la enormidad del crimen, porque no se basa
en la injusticia cometida, sino en la persona del culpable. Y, por grande que sea su culpa,
quien la ha cometido nunca queda identificado con la injusticia que llevo a término.

Mientras viva la persona, la culpa no logra destruir su dignidad.

La justicia actta en el tiempo, mientras que el perdon actlia en el instante. Para que exista
historia no es Unicamente necesaria tomar conciencia de una falta para empezar dicha
aparicion. Con el tiempo, se impone de una manera distinta al afan de universalizacion,
desplegando una libertad personal y comprometida con el prdjimo. Por ello, la falta es un
hecho positivo, ya que tratada en la justicia despierta a la persona hacia su razonabilidad.

Pero no es todavia generacion de libertad.

La culpa puede entenderse también como el rechazo de la libertad a dejarse medir, por
aquello por lo que ha sido cometida. Sin embargo, no estd hecha para algo, en ningun

caso es un instrumento, no se puede decir que ella exista intrinsecamente en funcion de

121 vid. Rodriguez Blanco, V. “Justicia y politica; una relacién compleja” en Revista de Sociales y
Juridicas, N°. Extra 10, Universidad Miguel Hernandez, Elche, 2014 (ejemplar dedicado a: Realidades
sociales desde miradas juridico-politicas).
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la ley. Lo que constituye la culpa es el rechazo de la inadecuacion entre el poder de
universalidad y su realizacion en un concreto finito, el rechazo de la alianza de las

libertades, de las unas con las otras'??.

Para que el perdon despliegue su poder regenerador no basta la accion del ofendido, que
perdona; se requiere también la interiorizacion del perdon por parte del culpable. El
perdon debe lograr que el culpable se descubra capaz de responder libremente por sus
actos, es decir, se perciba como alguien que no estd determinado por la injusticia
cometida. Quien acepta ser perdonado descubre con ello que no es radicalmente culpable

0, con otras palabras, que no estd obligado a comportarse como culpable.

De hecho, si bien los efectos de la culpa en la persona y en el mundo superan la voluntad
del acto injusto y tornan injusta a la persona, la injusticia jaméas puede eliminar la dignidad
de la persona en cuanto tal, como se ha mencionado, porque nunca la persona se identifica
plenamente con la accioén realizada (ser injusto no equivale a transformarse en no-
persona), si bien la persona esta de una u otra manera presente en la accion hasta tal punto
que se la puede conocer en ella, no es solamente ella. La accioén, en palabras de

BARRACA MAIRAL, en definitiva, no la agota'?’.

No obstante, como uno de sus efectos, la culpa introduce la necesidad psiquica en el
culpable: no s6lo porque a causa del habito que va creando, se siente inclinado a realizar
de nuevo ese tipo de acciones ilegitimas, sino también porque la imagen que se forma de
si mismo deriva en buena medida de su culpa: es la imagen de una persona culpable. El
perdon de quien ha sido ofendido destruye esa necesidad, permite al culpable verse de
una nueva forma, como digno de perdon. Al interiorizar el perdon que le brindan, el
propio culpable se perdona, destruye la imagen que se habia forjado y que lo mostraba
como radicalmente culpable y, al perdonarse, descubre que ya no se encuentra
condicionado por su autocomprension como culpable. Desde semejante perspectiva, el
perdon introduce una quiebra —sobre todo, de indole psiquica— en la necesidad natural

aparejada a la culpa'?,

122 Vid. Aedo Barrena, C. “;Hay notas comunes entre la culpa en la filosofia y la culpa juridica? (Es la
culpa siempre infraccion a un deber?” en Prats Albentosa, L y Tomas Martinez, G. (coord.) en Culpa y
Responsabilidad, Thomson Reuters Aranzadi, Madrid, 2017, pags. 51 a 69.

123 Cft. Barraca Mairal, J. “Educar en la originalidad personal con la justicia” en Educacion y Futuro
Digital, N°. 14, Madrid, 2017, pags. 7 a 20.

124 Vid. Garcia Matos. J. M. “La antropologia de la conversioén. Entre la culpa y el perdén/reconciliacion”
en Nivaria theologica, Instituto Superior de Teologia de las Islas Canarias “Virgen de la Candelaria”, N°.
13, San Cristobal de la Laguna, 2011, pags. 13 a 32.
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El perdon constituye en si un acto de libertad, pero que resulta necesario para echar abajo
la necesidad introducida por la injustica en las relaciones humanas, sea la necesidad del

odio en relacion a los demas, sea la del odio hacia si mismo.

De cada victima surge un pathos, y este debe ser considerado en el tiempo, es decir, se
requiere de cuidado, como bien detalla ARANZUEQUE. Ese cuidado exige trabajo y
duelo, pero sobre todo un reconocimiento del dolor acontecido, que ni la historia politica
ni la accion de los tribunales pueden por si solas lograr!?>. Este autor es de la opinion de
que, cuando estos procesos se institucionalizan, es facil que los intereses y las estrategias
de las partes se interpongan en esa dificil labor, que los papeles asignados a cada uno de
los agentes se sientan como algo impuesto por el otro bando, y que el efecto que se ha
obtenido como un logro, abunde en el dafio causado, en lugar de paliar la sinrazén que

motivo las heridas.

Alli donde hay alguien que se duele de algo por los efectos de una conflagracion pasada,
las decisiones gubernamentales o las sentencias juridicas, por mas que sean publicitadas,
o por acertadas que puedan ser incluso en ocasiones, no bastan para devolverle a la
persona la dignidad perdida. Cada subjetividad doliente y por supuesto fragil, cuenta con
capacidades, recursos y experiencias heterogéneas, que es inviable hilar en un solo relato
compartido, ya sea este el de la amnistia, el indulto, la absolucion, la benignidad o la

tolerancia'?®.

La soledad del individuo, en el llamado estado de naturaleza, donde el otro se presenta
como una amenaza constante, impide comprender que, detrds de la convivencia,
sosteniéndola, se encuentra siempre un motivo originariamente moral, y no la negatividad
bruta de las pasiones. Sin embargo, una lectura del reconocimiento busca deslindarlo, a

su vez, de la semantica de la contienda, el combate o la pugna, pues reducir aquél a esta

125 Aranzueque, G. “Justicia transicion al y perdon. La poética del amor en Paul Ricoeur” en Bajo palabra.
Revista de filosofia, Epoca 2, N°. 17, 2017, pag. 153.

126 No hay trama ni intriga simples que puedan hacer suyas la compasién y la piedad que requiere el
tormento del otro, su sufrir es causa angustia en el propio yo. Su padecimiento siempre es tan singular e
irrepetible que no hay palabra que lo pueda decir del todo, nunca sera entendido por completo, aunque a un
mismo tiempo sea fundamental no cesar nunca de intentar darle la voz que precisa. Pero esa tarea, la de
hablar de lo sucedido, narrar el quiebre sucedido en el acontecer personal, corresponde de antemano, si ella
o0 ¢l se deciden a emprender esa busqueda, al propio protagonista, quien dara asi testimonio de su afliccion,
por entrecortadas o laconicas que resulten en un principio sus aseveraciones, o por insoportable que sea su
silencio para tacticas en juego que preferirian elocuentes argumentos en pro de la disculpa y el olvido, en
lugar de la terrible en ocasiones atestacion del acontecimiento.
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ultima desembocaria necesariamente en una tan triunfal como abstracta y vacia

conciencia desgraciada.

La mediacion entre ambas posiciones pasa por lo que se denomina en palabras de
RICOEUR ¥’ una “via simbélica”, que propicie una experiencia efectiva del
reconocimiento mutuo, incluso alli donde se ha perdido todo respeto, y el modelo a
adoptar seria el del don ceremonial reciproco, el tinico que haria posible un comercio
intersubjetivo real, y no la circularidad auténoma de la légica de la lucha por el
reconocimiento. La restitucion de la presencia del otro (maxime alli donde ha sido
gravemente dafiada) requeriria, a sensu contrario, una verdadera mutualidad, a saber, la
comunidad de la simultaneidad existencial, la mutua comparecencia de todos, el vivir

conjuntamente.

Todo concepto de reciprocidad que intente sustentarse sobre la defensa de esa disimetria
originaria arruinaria el fiel de la balanza o, lo que es lo mismo, no superaria nunca el
momento del desconocimiento, del mutuo extrafiamiento, y no podria alcanzar, por tanto,

la comprension que solicita el reconocimiento auténtico.

Es justamente el reconocimiento mutuo el que hace posible la comunidad politica y, con
ello, un efectivo estar juntos, un convivium soportable, nacido de la correlacion originaria
entre la relacién con uno mismo y con el otro, alli donde el reconocimiento del otro, hacia
el otro, concluye el recorrido del reconocimiento del mundo personal, ejercicio abierto

siempre a nuevos giros de una conversacion felizmente inacabada.

Sin embargo, frente a este ultimo y la importancia que concede a la nocién agdnica de
lucha, como hemos visto con anterioridad, es esencial buscar experiencias de
reconocimiento pacifico, que trasciendan la division de los grupos sociales en partidos
antagonicos, su fraccionamiento, sus desavenencias y el particularismo que estas ultimas
implican. La practica de la justicia no deja atrés el reglamento de la lid o del combate, no
agota la cuestion abierta por la violencia y, menos atn, la reabierta por la venganza. Quien

exige justicia reclama todavia una compensacion '8,

127Vid. Ricoeur, P. Caminos del reconocimiento, Editorial Trotta, Madrid, 2005.

128 Por el educador, quien también puede transmitir conocimientos y valores desde la independencia y la
ecuanimidad, por la administracion del Estado en situacion de arbitrio mas no de arbitrariedad, e incluso
por el propio ciudadano cuando manifiesta esa misma neutralidad y equidad. Aunque la filosofia critica de
la historia ha evidenciado la imposibilidad de un tercero absoluto, siempre es posible desvincularse por un
momento de la posicion particular que ocupamos en el mundo, adoptar el papel de espectador ecuanime e
interesarnos por los demas, partiendo de la conviccion de que toda vida cuenta y de que ninguna es mas
importante que otra.
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El campo en el que la justicia y la historia trabajan siempre y en el que es fecunda, en el
mejor de los casos, su deontologia profesional, estd atravesado por oposiciones sin
término de intereses, derechos, deberes y bienes reales o simbdlicos presentes y pasados.
Ese espacio presupone una pluralidad de actores y una continuada interaccion entre los
mismos que trae consigo tarde o temprano el conflicto, al parecer insoslayable, y, de
resultas del mismo, la infraccion, reconocida o no, alli donde la fragilidad del acuerdo no
llega a término y el deseo de autoafirmacion traspasa las lindes impuestas por las reglas

juridicas presuntamente conocidas por todos de antemano.

La situacion provoca un escenario no menos familiar, en el que se oponen desde tiempos
inmemoriales el autor del delito y una victima o unos lesionados singulares, a expensas
de los cuales se cometi6 el dano, aquello que, por definicidon, nunca tendria que haber
sucedido, y que ahora tan solo puede demandar una reparaciéon del agravio o una
compensacion de la ofensa, nunca definitivas, pues ninguna tendrd la capacidad de

revertir el curso del tiempo!%.

El modo de entender la reciprocidad por parte de la justicia no sélo rompe con los rasgos
singulares interpersonales de la verdadera mutualidad, de la correspondencia y
comunidad del reconocimiento y de la ayuda, sino que se orienta a la defensa de una
posicion o a su conquista en una situacion particular de conflicto. En consecuencia, su
ejercicio argumentativo, el discurso probatorio, el analisis de los testimonios y su esfuerzo

justificador son siempre parciales, estan al servicio de una disputa.

Pero esa donacién, aun cuando se lleve a cabo conforme a la més escrupulosa deontologia,
no escapa a la economia de la compensacion. La demanda y la disputa solo reconocen el
juego de las contrapartidas y, con ¢€l, siempre llega al cabo del tiempo, el empleo de la
fuerza de la ley, nunca exento del monopolio de la coercidon. La justicia argumenta,

confronta pareceres, pros y contras, razones a favor o antitesis, supuestamente plausibles

129 Es una vana pretension estimar que siempre los tribunales pueden dictar una sentencia verdadera y justa
que cierre los casos, la certeza juridica plena no existe, sobre todo cuando los crimenes son considerados
extraordinarios por la sociedad civil, a la que no se le oculta que los procesos penales son, en la mayor parte
de los casos, actos de justicia politica, que descansan en el principio cuando menos discutible de la
culpabilidad individual, frente a la asuncion de responsabilidades colectivas o institucionales, y que asumen
de antemano que lo fundamental de su quehacer no es tanto castigar a los culpables, como tratar de decir
algo (en el mejor de los casos, una palabra justa) que intente cerrar la controversia, que detenga el siempre
“amenazador” (al menos, para ciertas instancias) debate social. No es de extraiar que esa finalidad corta
(también, de miras) de juzgar, ahora y definitivamente, su caso, sea sentida por muchas victimas como un
doble daiio que impide de hecho la cicatrizacion de las heridas y les hace abundar en su resentimiento,
decision con la que ellas mismas, por cierto, también prolongan su mal.
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y discutibles por las partes. Y adopta después una decision en la que el juez no porta
meramente la balanza que ajusta el reparto, su medida exacta, sino la espada en la que se

deja ver su marca de fuerza, su disposicion tajante!3°.

Para salir de este marco compensatorio, que solo puede intentar cerrar heridas ya abiertas,
se puede situar el ideal de la justicia en una cumbre mas elevada, donde el sentimiento de
reciproca dependencia y endeudamiento se subordine al afecto del mutuo desinterés, y
movilizar la positividad del afecto y la mutualidad que este ultimo provoca en pro de un

legitimo perdon.

Toda verdadera reconciliacion va unida a la responsabilidad compartida de la clemencia.
Sin su moderacion, su templanza y su compasion no puede tener cabida la remision de la
pena merecida, de la ofensa recibida o de la deudas y obligaciones pendientes. Ese tipo
de perddn, que requiere, a su vez, un olvido activo, cuidadoso y atento, puede romper con
la pardlisis de la falta o del dafio, con su ldgica recurrente, insistente y destructiva cuando
la pena se enquista en distintas formas de autorreproche o resentimiento. Ni la
equivocacion, ni el mal causado o padecido pueden limitar por siempre la capacidad de
accion. Debido a que la potencialidad de la persona trasciende con mucho la

imposibilidad del perdon.

La posibilidad de restablecer integramente la capacidad de obrar del culpable es el signo
distintivo de la positividad del perdén. Bajo el signo de su misericordia, el victimario
recupera su capacidad de obrar de otro modo, de no quedar identificado con el delito y la
falta, de poder continuar, de abrirse al porvenir, y lo mismo le sucede al que perdona,

apegado antafio a la mortificacion de su padecimiento'3!.

Pero ;de donde surge esa voz que da paso al perdon? De un afecto que no comporta mas
deseo que el de dar. No otra es la expresion de su generosidad. Se muestra en el
desprendimiento desinteresado, en distintas formas de sincero altruismo, en una
prodigalidad tan espléndida, como hospitalaria. Derrocha hasta el justo exceso una

magnanimidad abnegada y sabe que, en su larga beneficencia, no hay doble fondo, ni otro

130 Quien obra desde esa perspectiva entiende la sociedad como un sistema de distribucion de papeles,
funciones, tareas, derechos, deberes, beneficios, cargas, etc., entre individuos. A ello, se suma la aspiracion
de maximizar la parte minima en la prorrata de derechos y beneficios, de forma que el menos favorecido
se vea resarcido, fundamento moral de dificil concrecion que aspira a la regulacion de los conflictos y a la
limitacion de las pretensiones de una voluntad individual que, a nadie se le oculta, suele apetecer en demasia
ejercer su libertad invadiendo la del otro.

31'Vid. Mufioz, R. “Justicia y misericordia. Culpa, punicién y perddn” en Scripta theologica: revista de la
Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, Vol. 48, Fasc. 1, Pamplona, 2016, pags. 131 a 148.
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cuidado que no sea el de su magnifica longanimidad. En otros términos: se llama amor,
y su beneficencia no conoce limites. Es unilateral. No puede pedir nada a cambio y en

ello consiste su sencillez.

Tanto la clemencia como la compasion nacen facilmente de esa afable liberacion. La
grandeza manifiesta de ese sentimiento supone la cesacion de toda disputa, de la lucha
por el reconocimiento, del calculo de equivalencias, comparaciones y compensaciones.

Y justamente por ello alcanza y establece la paz.

10.- El don de lo bueno relacional

El término “bueno” se atribuye a las cosas serviciales del espacio comun, cuando ellas

son justamente lo que “deben ser”, y hacen lo que deben hacer.

Todas las cosas tienden al bien. Posteriormente, se acepta y profundiza en este principio,
que remarca la tendencia universal al bien. Mas, este era el principio del que partian la
¢tica de Platon y de Aristoteles. La tradicion cristiana posterior acepta y profundiza tal
principio, aquella tendencia universal al Bien, la que provoca que los entes naturales sean
buenos. Aunque, con el ser humano, se abre también la dimension tragica del tiempo, y

esta implicacion constituye la esencia de la humanidad del hombre!*.

Se estima que una cosa es buena en virtud y sélo en virtud de una operacion propiamente
suya, que requerida, es conveniente para alcanzar un determinado fin. Se dice “buena” en
la medida que conforme al propio plan de construccion y de uso, coopera a realizar ese
fin. Aun cuando desde el punto de vista gramatical, bueno es un ad-jetivo y bien un ad-
verbio; ambos certifican sin embargo relaciones oOnticas de caracter regulativas,
relaciones de conformidad y no cualidades de inherencia. No corresponden, entonces, a
nada sensible que aparezca en la superficie o al interior de la cosa buena; a nada que

apareza con el mero mostrarse de la cosa, como ese color amarillo y esa forma esférica

132 Hay que formularse la pregunta por la relacién mundana entre las cosas llamadas buenas y el Bien
anhelado como algo eventualmente distinto a las cosas buenas, y si no sera que el término Bien no es mas
que la consideracion abstracta, sustancializada de las cosas evaluadas como buenas.
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en la fruta ante los ojos de alguien, por lo cual no tendria sentido hablar de un bien en si

mismo, tal cual lo manifiesta GTANNINI '3,

En la época actual cuando los instrumentos, los aparatos electronicos, los medios y los
funcionarios, son indispensables a la vida del domicilio, del espacio ptblico y del trabajo,
“la identificacion entre el ser bueno de algo al ser adecuado o servicial de los diversos

proyectos parece ser la idea exacta y universal de lo que se quiere decir”!3.

En este tiempo técnico y funcional, resultan extrafias al oido expresiones como “bien en
si”, a no ser que se especifique que ese bien en si significa una relacion ultima, esto es
que la cosa no es solo medio para una relacion posterior. El término bueno entonces
expresa una relacion, pero donde a su vez existe la oportunidad para el surgimiento del
don, por cuanto eso que se da resulta ser de gracia, beneficiar a quien lo recibe, por ello

puede afirmarse que algo se da y algo bueno sucede en consonancia con ese acto.

Un artefacto, una institucion, una profesion o un oficio son buenos si hacen lo que deben,
una accion estd bien hecha si se cumple de acuerdo a su significado y en el tiempo y lugar
debidos!*. Por ello, lo que es bueno lo es de conformidad a un fin, lo que implica un
correlato, un correlato que se encuentra porque previamente ha sido dado. Ahora bien, las
cosas no pueden proponerse fines, por ende, se llamaran buenas las cosas en relacion a
los fines propuestos por un agente capaz de moverse y de mover criaturas, aparatos y

medios en vistas de aquello que se propone'®.

En conclusion: aquello bueno que se propone el ser humano es, en primer término y por
lo general, bueno porque es medio u ocasion para otros fines a la vista. Entonces, surge
el problema ético existencial del sentido, pues si todos los afanes fueran siempre en vista
de una cosa distinta de lo que se estd haciendo, la vida seria una cosa dcididamente mala

y absurda, un sin sentido!'®’.

Si se recurre a la experiencia, tal temor no aparece justificado: trabajar duro, ahorrar
dinero, buscarse un lugar adecuado para vivir pueden constituir una cadena de acciones

subordinadas al proposito de llegar, por ejemplo, a comprarse un equipo de musica y

133 Gianinni Ifiguez, H. La metafisica eres ti. Catalonia, segunda edicion, Santiago de Chile, 2017, pag.
35.

134 Gianinni Ifiguez, H. Ibid., pag. 35.

135 Gianinni Ifiguez, H. Ibid., pag. 35.

136 Gianinni Ifiguez, H. Ibid., pag. 35.

137 Gianinni Ifiguez, H. Ibid., pag. 36.
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dedicar parte de las horas libres a disfrutar de la pasion musical, actividad buscada por
mas de una persona por si misma. Y lograr de esta manera un estado del alma, es decir,
una relacion mas o menos permanente deseada por si misma y no por otra cosa; y a la

cual se querra dedicar un ocio activo y gratificante'3*,

Dando por descontada la existencia de bienes del alma buscados por ellos mismos, las
personas en la actualidad no han sido educadas en la sabiduria, esto es, en una reflexion

practica acerca de la vida buena, por lo que no puede constituir una cultura en tal sentido.

Esta experiencia de blisqueda es semejante a la del Bien soberano aristotélico solo que

con un valor personal y no como un principio metafisico exigible a todo ser racional.

(Es imaginable que alguien llegue a experimentar un Bien — como relacion del don- con
tal exigencia de exclusividad y firmeza que, de faltarle, nada valga la pena, incluso la

propia vida?

En la actualidad se estima que entre tanto ruido y tanta indiferencia no se estd en
condiciones de apuntar desde el modo de ver las cosas en la denominada postmodernidad,
hacia aquel Bien Soberano al cual, segiin la mas antigua tradicion metafisica, tenderian

todos los entes naturales, y la vida humana a su manera.

Lo anterior no significa que en el ser humano haya desvanecido esa facultad de valorar
lo bueno y lo malo en las acciones, que esté por desaparecer en el mundo funcional y
técnico la llamada eticidad de la vida, pero si que puede estimarse que la facultad
valorante se ha atomizado, desjerarquizado, desfundamentado. No se ordenan las
acciones, ni el juicio sobre las mismas, en virtud de la atraccion de aquel fin Gltimo,
postulado por la filosofia de corte realista, simplemente se endosan vicios y virtudes, en
funcion de lo rendido por cada cual en los compromisos asumidos con el projimo. Y se
valora este rendimiento por el deber ser de una accion determinada, de acuerdo al
significado de la accion y de las circunstancias en que ocurre. De manera anéloga,
entonces, a como se valora practicamente una cosa: examinando si hace lo debido

conforme a su plan de construccién y de uso'’.

138 Estado del alma no buscado en relacion a una cualidad de ser que cualifica y dignifica el propio ser
personal, porque se refiere a lo que verdaderamente importa. El bien es, pues, el bien—estar del alma en
relacion a una cualidad capaz de sostenerla en ese estado.

139 Vid. Flamarique Zaratiegui, L. Las raices de la ética y el didlogo interdisciplinar, Biblioteca Nueva,
Madrid. 2012.
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11.- El lugar de la superabundancia

Como se ha venido sosteniendo, no toda relacion implicara la simetria de la justicia, sino
que puede estar inmersa en el ambito de la superabundancia. Es necesario, por
consiguiente, como desarrollo de lo concerniente a la superabundancia, realizar una
referencia a justamente el centro de dicha abundancia: lo gratuito que deja entrever la

experiencia amorosa.

Tratar del amor en el tiempo presente es exponerse a la confusion reinante en torno a esta
palabra. Posiblemente, no haya una palabra tan mal entendida como aquella. Pronunciarla
es arriesgarse a evocar ideas que poco o nada tienen que ver con lo que se quiere decir,
por lo que hay que ser precavidos e, incluso, desistir de utilizarla. Sin embargo, la vida
tiene mucha consonancia con el tema del amor, que es cosa seria e importante y que, por
tanto, se tiene que rescatar de quienes se lo han apropiado para adornarlo de tibieza,

blandura, debilidad'4°.

Esta confusion esta profundamente arraigada y distorsiona la mirada a las relaciones
humanas. La fijacion de la mirada en el sentimiento no oculta la realidad mas profunda

del amor, que como dice BUBER es metafisica y metapsiquica'*!.

El amor es la intencionalidad total de un ser hacia otro ser, es tendencia hacia el otro. La
persona es ontoldégicamente capaz de amor porque esta dotada en la raiz de su ser mas

intimo para salir de si y volcarse hacia algo o alguien que es fuente de delectacion.

El amor es, al fin y al cabo, una estructura fundamental de la existencia. Es decir, mientras
una virtud es un habito adquirido, el amor es una disposicion ontoldgica que puede ser
cultivada, que precede a toda virtud y que tiene su origen en el hecho de que la persona

es una esencia abierta llamada a su propia perfeccion ',

El amor tiende siempre al sumo bien, que incluye el bien propio y el bien de los seres
amados. PLATON concibio el eros como la atraccion, aspiracién o tendencia de lo

inferior a lo superior, de lo imperfecto a lo perfecto, de la pobreza (“penia”) a la

140 Vid. Méndez, J. “La filosofia del amor” en Ferndndez, V. M. y Galli, C. M. (coord.) Eros y Agape:
Comentario a Deus Caritas Est, Madrid, 2008, pags. 99 a 120.

141 Solares, C. “Antropologia y psicologia en Martin Buber”, Antonianum, N°. 2, Universidad Pontificia
Antonianum, Roma, 2011, pags. 307 a 318.

142 La persona, como dirfa Marcel, no es un ego sum (soy), sino mas bien un ego sursum (sobre-soy), un
ser que asciende sobre su ser para ser mas. En esa aspiracion a elevarse mas alla de su ser presente la fuerza
ascensional la pone el amor.
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abundancia (“po- ros”). Esto explica que el dios de ARISTOTELES sea objeto de amor
que lo atrae todo hacia si, pero no un dios amante, pues eso implicaria imperfeccion y
carencia. Sin embargo, el cristianismo introdujo una revolucioén; vino a invertir el
movimiento amoroso. La persona desperto a lo real, como bien lo deja entrever TOMAS
CALDERA, primaria comunidad que funda toda posibilidad de comunicacion y
comunion, para tener la experiencia de las personas, de otros sujetos humanos. Se

encontro a otro ser humano 4.

El amor de lo inferior a lo superior, naturalmente, prosigue. Pero sobre €l se revela otro
amor, agape o caritas, que es —al revés— amor de lo superior a lo inferior, de Dios a los
hombres. Antes el amor —movimiento en si mismo neutral desde el punto de vista ético—
se justificaba, se hacia bueno, por su tendencia al bien: ahora es el bien, es el grado de
bondad el que se mide por el grado de amor, por el grado de caridad. Lo mejor, lo

verdaderamente bueno, es el amor!**.

La persona gracias a la experiencia amorosa descubre la riqueza desbordante de su ser y
desde esa superabundancia experimenta que su felicidad, crece con la felicidad de los
seres que le rodean, verifica que su riqueza ya sélo puede crecer en los demaés, que el don
es ganancia y la generosidad expansion de si mismo. El amor asi entendido, como agape,
se manifiesta como tendencia espontanea al derroche universal de si mismo y ello permite
reflexionar sobre si reside o no en la Regla de oro, vale decir, si esta es una de sus

manifestaciones'*.

Lo que se plantea es saber por qué no permanecer en una simple ldgica de equivalencia y
de reciprocidad. Ahora bien, al funcionar como sistema de intercambio, se despliega
sobre el fondo de una disimetria primera que la Regla de oro debe corregir, mediante el
establecimiento de una percepcion de reversibilidad o mutuo endeudamiento. Algo que
sigue siendo, a pesar de todo, un riesgo mortifero. En cambio, la superabundancia es una
fractura de la l6gica de la equivalencia. Es supraética, tal como lo expresa VILLAGRAN

MEDINA, en el sentido de que depende de la ética, para hacer sitio a lo imprevisible del

3Tomas Caldera, R. “La reduccién al amor” en Metafisica y Persona, N°. 1, Universidad de Malaga, 2009,
pag. 43.

144 Ochoa Arias, A y Jerardino Wiesenborn, B. La economia del conocimiento una exploracion desde el
concepto del Don, Eduweb, N°. Extra 7, Madrid,2013, pags. 15 a 36.

145 Pero ciertamente no es exclusiva del amor la direccion hacia el nicleo Unico e irreemplazable de la otra
persona, sino que también se hace presente en actitudes como el agradecimiento, el perdon o el prometer y
en general en todas las formas de donacion, en que la persona se hace manifiesta como don de si misma a
otra persona.
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exceso o superabundancia. Abre a un mundo que escapa a la logica de lo contable, pues
resulta una brecha en la economia del intercambio y de la equidad, y hace advenir una

realidad que llega por afiadidura, exactamente como lo incalculable de una gracia'“®.

La sobreabundancia no puede ser exigida, tal como se ha indicado, ni esperada. Es algo
que adviene gratuitamente, y, asi, revela que la l6gica de la equivalencia no es el instante
tltimo de la accion'¥’. De modo que, en efecto, la verdadera donacién se encuentra
desligada de un recibir algo a cambio'*®. Al alba de la vida, segin GRASSI, mas alla de
toda venida al mundo, las palabras y los gestos significan una donacion a fondo perdido;

no se exige nada a cambio'¥.

La existencia humana tiene su fundamento en un don puro, anterior a todo intercambio.
La posibilidad inaudita de ser sujeto de un acto sobrabundante supone haber sido
precedido. Existe, asi, una donacién cuya potencia vital puede encontrarse en cada
persona, a fin de dirigirla a otro distinto de si mismo!*. La existencia auténtica supone
que la palabra, que pronuncia el nombre personal del sujeto, le llama y proporciona una
identidad subjetiva. El don primero es ofrecer a un nifio vivir una vida de la que no es

previamente deudor.

Hay que evitar, en todo caso, jerarquizar la ética de la Regla de oro y la supraética de la
sobreabundancia. Ello, segiin una légica virtuosa, en la que se pasaria de un registro al

otro, gracias al suplemento de la ascesis y a la renuncia de la persona a si'>!. Si bien,

146 Villagran Medina, G. “La logica del don en economia. La aportacion del magisterio social de la Iglesia”
en Proyeccion: Teologia y mundo actual, N° 262, Granada, 2016, pags. 335 a 346.

147 Esta liberalidad o plus no significa un «menos» para el donante, como si se tratara de un juego de suma
cero donde uno pierde lo que entrega, sino un magis, en terminologia ignaciana. Quien da no pierde algo
que no vuelve a poseer, no estamos en el orden del tener o poseer sino del ser y acrecentar. El donante
incrementa su valor de ser porque en su servicio no solo da parte de si mismo, sino que incrementa o
acrecienta sus posibilidades de ser al plantear el servicio como dar-de-si.

148 Vid. Martinez-Echevarria, M. A. “Don y desarrollo, bases de la economia”, Scripta theologica: revista
de la Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, Vol. 42, Fasc. 1, Pamplona, 2010, pags. 121 a
138.

149 Grassi, M. “La Regla de Oro, entre el amor y la justicia. Signaturas politicas y Teoldgicas en la ética de
Paul Ricoeur” en Franciscanum: revista de las ciencias del espiritu, Vol. 59, N°. 167, Bogota, 2017, pags.
171 a 194.

130 Posiblemente en este dmbito, el psicoandlisis ha hecho prestar una atencion particular en el papel del
lenguaje, que constituye la diferencia entre la reproduccion animal y la procreacion humana. El nacimiento
de un ser humano no puede reducirse nunca a un proceso biologico. Supone el poder de un si que hace vivir
y abre el camino al ser humano.

151 De Dios Larrt1, J. “La logica de la sobreabundancia”, Pérez-Soba Diez del Corral, J. J., Garcia de la
Cuerda, A. Castafio Félix, A. (coord.) En la escuela del Logos. A Pablo Dominguez in memoriam: la
fecundidad de una amistad. Testimonios y articulos en memoria de Pablo Dominguez, Madrid, 2010, pags.
551 a 562.
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segun se ha mostrado, el dar como te ha sido dado —supraético- no se asimila con el
axioma de la reciprocidad'®2. Tampoco consiste lo supraético en lo heroico, en un hacer
todavia mas, que va mas alla de la reciprocidad y de la Regla de oro. La economia del

don es potencia del don primero, efectuacion posible, en direccion a otro distinto de si'*3.

Intercambio y don no se excluyen, sino que, por el contrario, se reclaman entre si. De
hecho, se corrigen entre el uno al otro. La sobreabundancia resiste la pretension de
ultimidad de la Regla de oro, ya que sostiene que el espacio ético se mantiene abierto, sin
posibilidad alguna de cerrarse sobre si. Mas, sin embargo, la l6gica del don no puede
anular la cotidianidad de las relaciones humanas, ni la exigencia de justicia formalizada

en la Regla de oro.

Por otra parte, en cuanto, en efecto, la economia del don constituye una fractura de
equivalencia, no puede convertirse en un principio social o politico colectivo. “Institituir”
esta sobrabundancia, por ejemplo, la del amor a los enemigos, como nueva ley, frente a
la antigua, supone adulterarla. Asi, la sobreabundancia evangélica no constituye tanto una
regulacion de la vida cotidiana de las personas, cuanto cierta posibilidad, igualmente
cotidiana de las mismas, posibilidad singular y comunitaria, siempre abierta y nunca
decidida por adelantado. Regla de oro y economia del don se corrigen, reciprocamente.

Evitan las derivas del abandono de cada una de las dos a si misma.

Ante la pregunta por el modo como se sostiene la posibilidad de la justicia distributiva en
la sociedad, la respuesta parte por dilucidar los dos pilares, sobre los cuales se asienta la
idea de justicia. El concepto de distribuicion, confiere una base moral a la practica social
de la justicia, como regulacion de los conflictos; la sociedad es vista ahi en efecto, como
un lugar de confrontacion entre socios rivales; la idea de justicia distributiva abarca todas
las operaciones del aparato judicial, dandoles como finalidad la de mantener las

pretensiones de cada uno en limites tales, que la libertad de uno no afecte la del otro.

En cuanto a la igualdad, igualdad aritmética de los derechos, igualdad proporcional de

ventajas y de responsabilidad es en un reparto desigual, marca, a la vez, la fuerza y los

152 Abduca, R. “La reciprocidad y el don no son la misma cosa” en Cuadernos de Antropologia Social, N°.
26, Buenos Aires, 2007, pags. 107 a 124.

153 Balazote Oliver, A. “La economia del don” en Ramos, M; Valverde, S, y; Balazote Oliver, A. (coords.)
La antropologia y el estudio de la cultura, Editorial Biblos, Vol. 1, Buenos Aires, 2006, pags. 89 a 102.
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limites, incluso de la idea mds alta de justicia. En efecto, la igualdad de los derechos,

completada por la igualdad de oportunidades, es ciertamente fuente de cohesion social'>*,

Antes de entrar en algunos elementos criticos, que abriran la continuacion de este
recorrido, se debe proceder a resumir brevemente lo esencial de lo que se ha establecido
como la tension ricoeuriana entre la ética y la supraética. Se propone pensar la
formalizacién de un principio capaz de someter a normas el espacio social y cultural de
un vivir juntos, pero afirmando al mismo tiempo, en la linea sefialada por FLOREZ
MIGUEL, su no clausura en nombre de un régimen que rompe con la sola reciprocidad

propia del mundo de los semejantes'>.

En tal sentido, se afirma que se ha de mantener juntos el sistema de intercambio y su
caracter de norma imperativa, y el registro del don, que encuentra su potencia propia en
el puro recibir de una donacién originaria de la existencia. Mantenerse en el mundo y
cargar con el afdn del bien consiste en permanecer en esa tension en que la vida no es
solo un pensamiento, sino una tarea practica que se debe retomar incesamente. Se ve, asi,
como la Regla de oro supone la capacidad humana de considerar al otro como semejante,
insertar al otro en el eje imaginario de una “especularidad”, que es un resorte del acto de
querer el bien. La posibilidad de aprehender al otro como otro yo—mismo constituye el
motor de un actuar, cuya féormula es la Regla de oro. Por otra parte, el gesto supraético se
encuentra sustentado y puesto en movimiento en un eje diferente que, referido a un don
imaginario, opera una donacion que no retrocede hacia el donante, que forma parte del
exceso y que no entra en ninguna logica contable. Habria en tal sentido una justicia que

sobrepasa la justicia'®.

La opcion nunca esta tomada del todo, sino que tiene que ser tomada de continuo en el

seno de una tension entre la regla general y el juicio en situacion.

La medida buena es el equivalente de la Regla de oro, pero en ciertas ocasiones la sin
medida es la medida buena. Se produce entonces una desmesura del don, no en el sentido

de una extension de la medida que permaneceria en una misma continuidad logica, sino

134 Cfr. Ruiz Miguel, A. “Concepciones de la igualdad y justicia distributiva” en Estado, justicia, derechos,
Alianza Editorial, Madrid, 2002, pags. 211 a 242.

155 Flérez Miguel, C. “La ultima filosofia de Ricoeur” en Cuadernos salmantinos de filosofia, N° 34,
Salamanca, 2007, pags. 263 a 296.

156 Cfr. Godelier, M. “Acerca de las cosas que se dan, de las cosas que se venden y de las que no hay que
vender ni dar, sino que hay que guardar: una reevaluacion critica del ensayo sobre el don de Marcel Mauss™
en Hispania: Revista espariola de historia, vol. 60, N° 204, Madrid, 2000, pags. 11 a 26.
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mads bien en una renuncia a la medida, en nombre de un gesto que ya no entra en lo que

puede ser.

Si la referencia se realiza en torno al don originario del imperativo, entonces, el sujeto se
encuentra requerido por el “tu debes” de la Regla de oro, que obliga a practicar la
equivalencia y se encuentra remitido todavia al “ta debes” del don, que viene por

afiadidura.

Se debe poner el énfasis en el vinculo entre el don y el acto, en el sentido amplio en que
el movimiento que va del recibir al dar cambia de registro. No se trata de un incremento
del esfuerzo sino de un dejar ir hacia otro lo que se ha recibido. Es decir, dejar que trabaje
en cada persona la potencia subjetiva del don y produzca los frutos posibles. No se trata
de un hacer, atin cuando el Uinico reto sea el actuar, sino de la capacidad de extraer el acto

del poder de ser que ofrece el puro recibir del don.

Dejando de trabajar en cada uno el don, volviendo a ¢l incesantemente, se puede llevar a
cabo una donacion que viene de mas arriba de la vida personal y que va mas lejos que la
misma. A fin de ilustrar tal punto se puede tomar el ejemplo del perdon, al cual se ha
hecho referencia. Cuando éste se hace posible, el perdon no constituye, de hecho, un
hacer, sino mas bien un dejar actuar en la persona algo que no es natural ni evidente. No
hay aqui ninguin mérito, puesto que el don es unicamente, en un momento dado, trabajo

del otro en cada uno a través de una suspension de la justicia.

Aqui se abre, no el espacio de un heroismo sacrificial, reservado a algln ser fuera de lo
comun, sino una imposibilidad increible para todo sujeto referido para un don inaugural
que no esta sometido a nada. La grandeza de la supraética consiste en ser una experiencia
profundamente humana, propuesta a todos, sin esplendor, inscrita en lo ordinario de la

historia y de la vida'’.

La remision a una donacion originaria de la existencia estd pensada en funcioén del
simbolismo de la creacion y los mitos del comienzo. El sujeto es auténticamente humano
si se apoya en un don que hace caduco el hecho de tener que legitimar su propia
existencia. El que no haya legitimacion de la existencia no debe ser considerado como

una carencia o una ocasion para desesperar, sino como algo que da sentido a la vida.

157 Cfr. Walton, R. “El giro teoldgico como retorno a los origenes: La fenomenologia de la excedencia” en
Pensamiento y Cultura, Universidad de la Sabana, vol. 13, N°. 2, 2010, pags. 127 a 140.
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La cuestion, no obstante, lo reiteramos, es saber si el ser humano puede llegar a vivir
como sujeto del 4gape, es decir, de un don que se entrega a fondo perdido!*®. Pues, este
don recibido no se agota en si mismo, es una potencia viva que puede ir mas alla en
direccion a otro. Con otras palabras, el don no es algo que se tenga que devolver al
donante, sino algo que ha de vivirse. Esto, vertiendo hacia delante de cada uno, en la
propia historia, el poder de ser. El don recibido cambia de esta manera la vision, el alcance

del dar tal como se ha recibido.

12.- Algunas consideraciones en torno al don.

ESQUIROL, al referirse al don, emplea la metafora de la casa como una concavidad del
cobijo, de la misma manera que el cuenco formado con las manos lo es del propio don.
El tejado de la casa, prosigue, se parece a la figura de las manos juntas mirando hacia
abajo; mientras que las palmas vendrian a ser el techo, el cuenco se hace con las manos
juntas hacia arriba. Con el cuenco se da y se ofrece, con el techo se guarda y se ampara.
El cobijo lleva al don. Se da en casa y se sale de casa para dar. Es efectivamente la casa

lo que acompaiia, ya sea como condicién o como intencién al don'’.

Con esto queremos sefialar que las discusiones sobre el don no pueden limitarse a la
especulacion abstracta, mas o menos sofisticada. Darse es servir a los otros de alimento,
de compaiiia, de ternura o de cobijo. Sin duda que el don contribuye a la perseverancia y
la repeticion, reflexiona ESQUIROL, mediante la caridad del que da lo que tiene y lo que
no, y sigue participando en esa experiencia de vida, dando vida. Asimismo, cuando se
trata del don los fil6sofos quieren ser los mas generosos. El inico don verdadero es, a sus

0jos, el don sin vuelta'®’,

158 posiblemente, el ambito de una religién que reflexiona sobre Dios como persona, sea un dmbito por

antonomasia en el que se puede ofrecer al ser humano un don que es el don por el don, y en el que el ser
humano por su parte, si bien puede ser objeto del agapé, no esta sujeto al mismo.

159 Equirol, JM. La resistencia intima. Ensayo de una filosofia de la proximidad. Acantilado,
Barcelona,2015, pag. 47.

10 Domingo Moratalla, A y Domingo Moratalla, T. “Filosofias del don. Usos y abusos de la donacién en
la ética comtemporanea” en Veritas: revista de filosofia y teologia, N°. 28, Madrid, 2013, pags. 41 a 62.
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La donacion se ha convertido, en fin, en una de las categorias centrales de la ética
contemporanea. Emerge, con fuerza, en la medida en que parece transformarse, agotarse

o eclipsarse el paradigma individualista.

AGUSTIN y TOMAS DOMINGO opinan que el atractivo de la donacién como categoria
nace de reflexiones filosoéficas o paradigmas metodoldgicos que consideran insuficiente
la primera persona en su férmula mas atomistica: el individuo'¢!. En cierta medida, en la
actualidad, se esta ante una realidad filosofal, el agotamiento de una filosofia lastrada por
el “yo blindado” y atraida por un “yo poroso”, pero la incertidumbre resulta ser una

invitacion a intentar sino clarear, al menos reflexionar.

Existe una desproporcion entre el amor, ambito propio del don y la justicia, esta
desproporcion explica dos niveles para la reflexion. El primero de ellos implica una ética
de la donacion, en la cual como relata AGUSTIN DOMINGO emerge como
disponibilidad, un cierto cuidado incondicional pero a su vez muy personal, una
responsabilidad asimétrica que el propio autor denomina tan s6lo como amor'®?. La

fuerza de este se fundara en la economia del don:

<<La economia del don desborda por todas partes la ética. El amor al al projimo, bajo
su forma extrema de amar incluso a los enemigos, encuentra en el sentimiento supra-
ético de la dependencia del hombre-criatura su primer vinculo con la economia del
don. El amor es supra-ético, es decir, forma parte de la ética y, a su vez la desborda.
Forma parte de la ética, porque supone una praxis social donde hay amigos y
enemigos, proximos y lejanos. Desborda la ética, porque la economia del don
desarrolla una logica de la sobreabundancia>>'%,

A pesar de tal riqueza, no tan sélo ética, sino que también ontoldgica, el individuo
pareciera estar cercado en un castillo de cristal, impuesto por la sociedad, ya que so6lo lo
considera en funcion del sistema del intercambio y del precio. Por ello, se buscan modelos

o sistemas filos6ficos que descentran al individuo y lo resitiian, filosofias que lo plantean

161
162

Domingo Moratalla, A y Domingo Moratalla, T. Ibid., pag. 42.

Domingo Moratalla, A. Democracia y Caridad. Horizontes éticos para la donacion y la
responsabilidad. Editorial Sal Terrae, Santander, 2014, pag. 156.

163 Domingo Moratalla, A. Ibid., pag. 157.
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abierto no s6lo a lo otro (cosas y objetos) sino al otro (al ti), a los otros, vinculado con

otros, religado con otros y endeudado con otros ',

La donacion remite entonces a la posibilidad de preguntarse por la naturaleza del vinculo
y la relacién'®®. En este sentido, un uso critico y reflexivo de la donacién no es tan facil
como a primera vista pudiera parecer; no puede reducirse al don sin retorno, propio de
una carrera por la generosidad donde el pensamiento reflexivo quiere ser el primero en
promover un pensamiento sobre la donacion y sus consecuencias a nivel antropologico,

ético, socioldgico, econémico y politico.

Aunque la accion de dar (don - accidén) no esté medida por imperativos, normas o deberes,
la aceptacion o respuesta del “contra-don” al don primero establece un dinamismo
relacional de ajuste y simetria, que abre la puerta para plantear cuestiones fundamentales
de la ética (como la deuda, el sacrificio o el denominado don ceremonial para explicar el
origen de la sociedad). Este intercambio ayuda a plantear las dindamicas del

reconocimiento, la mutualidad y la reciprocidad.

El don altera y cuestiona relaciones humanas objetivadas, reificadas, formalizadas y
rutinizadas, impide que el orden de los objetos sea comprendido al margen del orden de
los sujetos. Pero el orden del don no incluye tnicamente el orden de la cosa u objeto

donado sino el orden de la relacion'.

Para MARINAS, quien estudia la idea de don desde una perspectiva mas socioldgica, la
experiencia y verdad del mismo, se encuentra a medio camino entre la facticidad del
interés utilitarista y el absoluto desinterés del sacrificio. Aunque no pueda desentenderse
de la facticidad de los objetos o relaciones, la donacion esté al servicio de los sujetos de

la relacion'®’.

La donacion genera una relacion interesada. Tal interés no es siempre por el retorno o

contra-don, sino que puede ser en funcion de una responsabilidad por el otro. Con ello

164 Domingo Moratalla, A y Domingo Moratalla, T. Ibid., pag. 42.

165 Precisamente, las formas de explicar este vinculo son determinantes para interpretar los hechos sociales,
la accion humana y, sobre todo, las dificultades para reducir la intencionalidad a categorias estrictamente
naturales, facticas o mecanicistas. En este contexto, emerge con fuerza no sélo una filosofia relacional que
arranca del personalismo comunitario, sino una sociologia relacional con capacidad para influir
decisivamente en la construccion de una economia del bien comun.

166 Aun pudiendo ser un objeto (sometido al orden de las cosas que se usan, producen y compran/venden),
el ser del don no es el de ser un objeto. No es irrelevante la identidad de los sujetos en el intercambio, no
se produce s6lo un intercambio de objetos equivalentes (don/contra-don) sino un intercambio de relaciones
y vinculos. Hay una dimensioén simbdlica, interpersonal y narrativa, desde la que se debe interpretar la
dimension factica del don.

167 Vid. Marinas, J - M. La ética del don y la comunidad politica. Cit.
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aparece la distincion entre un don utilitario o interesado (en el sentido de esperar la

devolucion, o contra-don) y un don auténtico o des-interesado.

Sera desinteresado el don que vuelca la relacion (inter-esse) hacia el otro, para
responsabilizarse y hacerse cargo de ¢l sin esperar nada a cambio (des-inter-es). El
beneficiario es libre de aceptar o rechazar el don que se le ofrece, ante €l se genera un
espacio nuevo, una realidad nueva que tiene el caracter de acontecimiento. El don no
niega la libertad, sino que la vincula, humaniza y personaliza, genera un espacio de

humanizacion y personalizacién. Hace que la libertad no sea algo neutro!6%.

El dinamismo de la donacion no solo tiene capacidad para crear alteridad y reciprocidad,
sino para generar singularidad personal de un tu. La filosofia del don permite acoger la
diferencia del otro como si imprimiera un sello en el yo, como si al dar-se o dar algo al
otro permaneciera abierto a su misterio y sorpresa. Acoger al otro no sélo significa recibir
pasivamente a un tu singular y diferente, significa mantenerse abierto y recrear la propia
identidad, contando con la sorprendente, misteriosa y a veces desconcertante singularidad

del tu.

El amor verdadero no se dirige al yo ajeno a costa del abajamiento de los otros yoes, sino
que apunta al yo singular abierto y enriquecido relacionalmente en la comunidad con los

otros yoes personales, como corresponde a su humanidad'®.

El acto de co-ser personal es un don creado. Ahora bien, si la creacion es la donacion del
ser, el ser creado se dobla en dar y aceptar. Sin ese doblarse la co-existencia no seria
radical. Ya se ha dicho que la persona es un don gratuito. Es un ser creado, ello implica

aceptacion, una aceptacion del ser. Esta aceptacion se traduce inmediatamente en dar,

168 E]1 don auténtico y verdadero se dirige al otro por él mismo, porque tiene un valor en si, no para cancelarle
su libertad. Mientras que el falso don o don inauténtico no genera un espacio de libertad, el don auténtico
supone una intencionalidad servicial, oblativa y desinteresada. Ademas de transformar la libertad del
destinatario, también transforma la libertad del donante. No se dona arbitrariamente, no se dona por el
simple hecho de donar. El amor desinteresado, el cuidado incondicional o el servicio hacia el otro «como
otroy» afectan positivamente la libertad del donante, la expande y supone un incremento de su ser. El amor,
el cuidado o el servicio son razones que estructuran una arqueologia (causas) y una teleologia de la donacion
(metas), estructuran el por qué y el para qué.

19 Asi como cuando se trata de las acciones moralmente relevantes lo que se quiere es €l bien moral
universal en la accion que se realiza singularmente, al amar a alguien con benevolencia lo que se esta
amando no es su yo consciente aisladamente, sino al hombre o mujer que transparecen realmente con tales
o cuales rasgos singulares conscientes e inconscientes. Pues si es cierto que no hay la persona como
universal, sino sélo personas singulares, tampoco hay, de modo inverso y complementario el yo sino es
como un yo humano, que reconoce su humanidad también en los otros yoes.
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porque la persona no es que reciba un don, sino que ella misma es un don. Por ello, la

persona tiene que corresponder al don, aceptarlo y aceptarse como tal.

Aceptar es una “actitud donal”, o sea, es también un don, porque implica la acogida del
don como don y, por consiguiente, el agradecimiento y la correspondencia. La
consecuencia es que al sostener que la persona es dar pone de relieve el amar. Se dice que
amar es trascendental o que se convierte en tal en el ser personal, porque el sentido mas

alto del ser es dar, pero se acenttia en el dar-se.

Al alcanzar el ser personal se entiende la trascendentalidad del ser segin su caracter
puramente abierto. La persona es en tal sentido, un co-acto de ser porque equivale a dar

y porque dar sin aceptacion no tiene sentido!”°.

Dar y aceptar constituyen el amar de manera donativa, pero no bastan; hace falta un tercer
término, porque el dar y el aceptar comportan el don. En la persona, el amar est4 en el
orden del acto de ser, y por ello es superior al amor de deseo o a su version sentimental.

El amar como trascendental es superior al bien trascendental.

El donar es la actividad vital més perfecta, mejor aun, es la plenitud de la accion vital o
de la vida en plenitud. El don personal ha de ser constituido, porque es esencial, cuando
toda la actividad de la persona se entiende como un don, la existencia adquiere sentido
donal, todo la actividad biolédgica, todo el producir, son mediados donalmente por el
destino mismo y asi se alcanza una perfeccion que esta por encima de las posibilidades

naturales, obteniendo la plenitud de la vida, la plenitud donal'”".

7Corazon, R. El pensamiento de Leonardo Polo, Ediciones Rialp S.A., Madrid, 2011, pag. 193 a 203.
171'Vid. Falgueras Salinas, 1. “Los planteamientos radicales de la filosofia de Leonardo Polo” en Anuario
filosofico, Vol. 25, N° 1, Universidad de Navarra, Pamplona, 1992 (ejemplar dedicado a: Leonardo Polo,
Filosofo), pags. 55 a 100.
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CAPITULO II: CONSIDERACIONES SOBRE LO JUSTO COMPASIVO EN LO
ETICO Y LO POLITICO.

1.- Navegantes en la finitud

La persona no es un “que” sino un “quien”. Ademas, se sabe finita, por el hecho de haber
comenzado a existir y de tener que dejar de hacerlo. Asi, la vida aparece como un
constante pensar y repensar, como un incesante hacer, rehacer y deshacer, “como un
inevitable viaje al pasado y una proyeccion hacia el futuro, como un ineludible

padecer”!7?.

“Finitud” significa, entre otras cosas, también, que se irrumpe en un mundo que no se
elige ni se puede controlar. Todo lo cual se acenttia con el saber que nadie puede crearse

a voluntad y que, ademas, no se vive al margen de los demas, fuera del modo personal.

Por la finitud, la vida humana es biografia, vida narrada, identidad narrativa. Una vida
humana, o una vida que ha sido vivida en términos personales es una identidad heredada
en busca de un sentido. Esta es siempre fragil y estd amenzada por el sinsentido, “una
amenaza que puede surgir en cualquier momento, Y, en tal caso, en la ausencia de sentido,
la vida resulta invivible; por eso, ha de ser narrada. Para ser fuente de sentido, tiene que
ensamblarse en un relato”!”?. Un relato siempre serd interpretable. Un relato es, por

antonomasia, hermenéutico.

La existencia es finita, y lo que alude a ella estd implicado en una situacion y en una
temporalidad, que no significa necesariamente una clausura sino que un devenir continuo,
una marea de continuidad. Requiere de concrecion y de singularidad. Si es verdad que no
hay nada absoluto en la vida personal, entonces, no hay existencia al margen del paso del

tiempo.

En la interpretacion se comienza a descubrir una primera expresion de la presencia
inquietante de la finitud, pero que al existir en ella se vuelve intima y se acoge también
lo personal. Si, inevitablemente, se interpreta el mundo es porque tal carece del caracter

absoluto; se estd en permanente tension hacia é€l.

172 Mélich, J. C. Filosofia de la finitud, Herder Editorial, Barcelona, 2012, pag. 36.
173 Mélich, J. C. Ibid., pag. 36.



Desde esta perspectiva, afirma MELICH que no hay un sujeto sustancial que se realiza
en la historia, sino que todo lo que se puede afirmar de la condicién humana tiene lugar
en una historia. Historia que se encuentra inmersa en un ambito narrativo, que puede ser
interpretado, y, por lo tanto, se trata, en definitiva, de un tejido de interpretaciones. “La
misma condicioén finita del ser humano no tiene sentido sin hacer referencia al tiempo y
al espacio concretos, porque la finitud también tiene que ser interpretada y vivida”. Esta

narracion acaece en un tiempo y lugar precisos'’.

Todo lo existente, en cuanto existencia vivida, es interpretable. Esto quiere decir que
también puede dar lugar a otros &mbitos, espacios, situaciones, narraciones, que no tienen

por qué ser reales, pero que nunca dejaran de ser interpretables.

La interpretacion interpreta aquello que puede tener varios sentidos, varios lenguajes, y
la finitud es de esa naturaleza. Por ello, la finitud comprende la posibilidad de una
hermenéutica existencial. Esto, por cuanto toda existencia se despliega en un tiempo y se
interpreta cuando ya ese tiempo se agota, cuando ha acontecido y se busca el sentido de
dicho acontecimiento. Vivir es interpretar, afirma MELICH; es asumir la precariedad, la
fragilidad, la vulnerabilidad; asumir un cierto riesgo, una cierta aventura, una cierta
inseguridad. La persona necesita interpretar porque vive, se sitla en una contingencia que
es ostentosa en incertidumbre y miserable en certeza. Es un riesgo interpretar, pero

también resulta ineludible; de lo contrario, resulta imposible el comprender!”>.

Hablar supone reinterpretar, porque nunca se interpreta de una manera pura, sino que
siempre desde una tradicion simbolica. Interpretar es leer el pasado desde el presente, uno
que anticipa un futuro, la posibilidad de ser de otra manera, diferente, aunque nunca del
todo diferente. La verdadera vida es principalmente hermenéutica, porque lo propio de la

persona es no tener nada propio; su definicion es la falta de esto!”®.

<<En este tejido de interpretaciones —muy a menudo contradictorio-, en el que acaece
la vivencia personal y contingente, aparece una figura que muestra una nueva forma
de la presencia inquietante de la finitud: el otro. Por eso, el tejido de interpretaciones
es también un tejido de relaciones. La finitud se expresa en la necesidad ineludible de
dar y recibir>>'"".

174 Mélich, J. C. Ibid, pag. 44.

175 Miélich, J. C. Ibid, pag. 45.

176 La persona requiere reinventarse, construirse, llegar a ser. Mélich afirma que nunca podra haber una
interpretacion absoluta, defintiva, Gltima. Toda interpretacion es y debe ser revisable, porque de no ser asi
nos encontramos en un final de partida. La interpretacion es infinita precisamente porque cada
interpretacion es finita.

177 Mélich, J. C. Filosofia de la finitud. Cit., pags. 47 y 48.

86



La finitud es un llamado al don; pero el don es la antesala a la infinitud que no se agota,

al contrario, que se multiplica.

Siempre que se encuentra implicita la interpretacion, se encuentra implicita la educacion.
Toda educacion es, de una manera u otra, una relacion. Y esta relacion con los otros es el
lugar en el que cada uno de los seres personales puede encontrarse acogido o amenazado.
A priori, el otro no es ni una amenaza ni un amigo o enemigo; por e€so, puesto que la
relacionalidad humana es imposible de eludir, la inseguridad que se siente ante los otros

también lo es!’®.

Lo anterior puede conducir a que quien interpreta se vea afligido en su fragilidad, respire
y experimente inseguridad, pero si bien en un primer momento esto puede estimarse
dificil de soportar, la consecuencia radical seria la renuncia a interpretar y adentrarse en
los bosques propios del sentido de la existencia, ademds habria también un descuido en
el cuidado del tejido relacional. Pero, entonces, el miedo consume y provoca el vivir de
manera ignorada; es decir, sin intencion de interpretar la propia existencia a la luz del
otro, quien le da sentido a la interpretacion que puedo realizar de la cotidianeidad. Ello,
por cuanto, algo, para que sea cotidiano, requiere ser ademas de frecuente, ser relacional,

debido a que, en gran medida, lo cotidiano es social.

Si se rechaza lo cotidiano, como relacion que posibilita tejer varias interpretaciones de la
vida personal y de otras personas, se provoca una situacion que no tiene sentido de
narracion, sino de desprecio a la palabra, como puede ser un fundamentalismo, de
cualquier tipo que sea. En este olvido de dar argumentos razonables que acojan también
el sentido del otro se palpa el peligro de narrar el relato de la vida sin claridad alguna, la
luz de lo fragil es la llama de la necesidad compartida. Lo que sitaa, en este caso, en la
absolutizacion del ser humano, porque previamente se ha despreciado la finitud que es
vulnerable y que por ello requiere de los demas. Pero, ademas, de esta vulnerabilidad

puede también estimarse que la finitud es bella.

Lo es por su constitutiva estructura; lo es también por su dinamismo y fluir temporal. La
finitud se patentiza en la mutabilidad, la inconsistencia y la no-simultaneidad de su ser,
mas bien en perpetua fuga. Por ello, lo finito e infinito contrastan vigorosamente aqui. De

tal modo que, no siendo pleno lo finito, al ser temporal, requiere de una sucesion en el

178 Melich, J. C. Ibid, pag. 48.
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tiempo para seguir siendo, y esa sucesion es bella, en palabras de UNA JUAREZ, por
cuanto requiere de una armonia totalmente integrada para ser continua; su armonia es

plena!”.

La filosofia de la finitud, segtin MELICH, esta contra de cualquier absoluto. Ello, porque
sostiene que la persona se encuentra en un mundo que no ha escogido, que ha heredado
una gramatica, unos roles, mitos, rituales y que, en todo caso, s6lo puede revocarlos
parcialmente; porque ha recibido una lengua materna, y porque esta rodeado bien o mal
de otros. Su vida, su identidad, se construiran en funcion de la calidad de las relaciones
que establezca con ellos. Tanto la presencia como la ausencia del otro es fundamental en

toda vida'®.

Si la relacién que se establece con el otro es una relacion de responsabilidad, de
compasion, de cuidado, en la que es el otro el que llega a ser prioritario, se dird que existe
una relacion ética. Al ser consciente éticamente de la presencia del otro, se asume una
responsabilidad para con su existencia, su interpretacion y la que pueda hacer el ser
personal de €l y con ¢€l. Esto implica entenderle como imprescindible, esencial, un don

existencial.

La interpretacion del otro requiere, para que sea cabal y plena, que el otro se dé a si
mismo. De todas maneras, la interpretacion que anhela quitarle el velo a la existencia

personal, descubriendo sus sentidos, es interpretacion donativa.
Ademas, es esta relacion ética con el otro la que, al mismo tiempo, limita la interpretacion.

<<Si el ser humano solo fuera interpretacion y no relacién, aun cuando la
interpretacion pudiera ser portadora de sentido, este no seria un sentido ético, porque
la humanidad no se establece a priori ciertamente, sino en funcién de coémo se recibe
al otro, en funcién de como se responde de é1>>'%,

179 Ufia Juarez, A. “Agustin: la finitud bella” en Revista espaiiola de filosofia medieval, N° 3, Madrid, 1996,
pag. 180.

180 Cfr. Esquirol, J. M. “Finitud y duracién” en Convivium: revista de filosofia, N°. 25, Barcelona, afio 2012,
pags. 209 a 220; Ramirez Guijarro, A. “; Teodicea o finitud?” en Pensamiento: Revista de investigacion e
Informacion filosofica, Vol. 71, N° 268, Madrid, 2015, pags. 989 a 991.

18IMélich, J. C. Cit., pag. 49.
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A su vez, la ética requiere de una relacion que se interpreta y se hace a la luz de la
responsabilidad, del don, de la alteridad. Esta so6lo puede ser aprendida mediante el

testimonio de otro, que se regala, se da, y ello lo hace dando vida, lo hace aconteciendo'®?.

El acontecimiento puede dar pie a una ética razonable, pero desde una razon célida y

personal'®3, tal como ha manifestado de forma categorica y muy clara DIAZ.

“Una razon calida afirma el primado de una voluntad capaz de construir no soélo
“ideaciones” (ideas), sino también “idealidades™ (utopias), sin ceder por principio al
poder de lo ya dado”!8*. La razon calida habitaria el hogar de lo acontecido en la

experiencia profética y dialdgica, el acontecer personal del encuentro.

El acontecimiento, que provoca la respuesta €tica, es contingente, indisponible; esta fuera
del personal alcance. No se puede decidir cuando ni como sucedera. Todo lo contrario,
es el acontecimiento el que decide, el que rompe, el que obliga a replantearse todo, a

repensarlo todo.

La presencia/ausencia del otro es un acontecimiento que se interpreta con cierta
inseguridad, porque el sentido que regala viene envuelto en una pregunta que reclama. Si
respondo a favor de la relacion personal, si construyo un tejido de interpretaciones que
acojan al otro, entonces se estard dando una respuesta ética. He aqui la ética como don,
que, en caso de aplacar un dolor, serd compasiva, y en caso de responder a la injusticia
que el otro sufre, entonces revelarad lo justo como don, que se hara presente como una
interpretacion que rescata la existencia del existente como projimo, en el camino de la
finitud. La interpretacion existencial es un rescate del sentido, no tan so6lo del texto

narrado por la vida de ese otro, es el rescate de este otro mismo.

La ética, en este sentido, es la respuesta compasiva al otro. Y el otro, en la ética, siempre

es un otro concreto, alguien con nombre y apellidos, un ser singular, encarnado, corporeo,

182 E] lenguaje ético es inexpresable logicamente, tedricamente. Por eso, la ética queda fuera del mundo,
porque todo lo que esta en el mundo puede ser dicho y puede ser dicho claramente. La ética esta en el
mundo, pero es vida, porque es don de lo bueno, de lo verdadero, es don gratuito, don existencial en una
finitud que acontece pero que podemos interpretar, en el ensimismamiento, pero sobre todo en las relaciones
que acontecen.

183 Vid. Diaz, C. Razén cdlida: La relacién como légica de los sentimientos (Andlisis y Critica), Escolar y
Mayo, Madrid, 2010.

184 Diaz, C. Ibid., pag. 87.
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un rostro que exhala singularidad. La ética es el rescate de la singularidad, entendida

como existencia proxima y personal %,

La ética es una experiencia personal y, por ello mismo, radical; acontece cuando el ser
personal se ve reflejado en su conciencia, pero a causa del otro. En efecto, desde que el
ser humano piensa por vez primera en si mismo, tiene conciencia de su “ser-yo-mismo”;
es decir, desde que en el escenario de su memoria se representa la escena donde su
existencia se capta como ser Unico existente pero que prepara la aparicion de otros
singulares que cohabitardn y compartiran el escenario del mundo acontecido. Su idea de
ser persona le surge del andlisis fenomenoldgico de una experiencia personal radical.
CANAS '8 opina que, el ser humano encuentra en si, no frente a si. La razén esencial de
su ser-en-el-mundo, mediante la experiencia de su unicidad, esto es ser persona,
experiencia de si univoca y fundamental, que ya no le abandonara jamas a lo largo de la
existencia. Pero esta experiencia de singularidad no se entiende sin la llamada a vivir con

otros, a ser en la senda de la alteridad.

Una de las tesis basicas defendidas por MELICH'®" es que la identidad surge en las
relaciones con los otros y que, por lo tanto, no hay una identidad sustancial. Pero también
debe considerarse que no toda relacionalidad es ética. Una relacion es ética no solo si se
configura desde la diferencia, sino que asimismo desde la “deferencia”, pero dicha
deferencia requiere del reconocimiento, no cualquiera, el personal de querer aprehender
de la mismidad, de ese alguien encontrado. Ser deferente es tomarse la causa del otro
como causa personal, como causa primera. Ser deferente es responder al otro y del otro,

es responsabilizarse del que no tiene poder.

La respuesta €tica en cuanto responsable es de acogida; es palabra que acoge el existir del
otro como un don, como una posibilidad. Se acoge el pasado y el presente, se acoge el

futuro, porque acoger es construir un sentido en la presencia; es darle al otro la posibilidad

185 E] otro siempre es alguien que recuerda y que olvida, que tiene memoria, imaginacioén y esperanza.
Sobre todo, es alguien que ha nacido y que morira. Y es, desde esta finitud —desde el ser humano encarnado
en un tiempo y en un espacio- que hay que repensar la ética.

186 Cafias Fernandez, J. L. “;Renacimiento del personalismo?” en Anales del seminario de historia de la
filosofia, N° 18, Madrid, 2001, pag. 160.

187 Mélich, J. C. Filosofia de la finitud, Cit., pag. 96.
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de interpretar su vida junto a la de quien le acoge. Su persona es una palabra con sentido,

el devenir de ambos es la narracion, la biografia personal como proyecto!®3,

Ahora bien, este sentido, esta respuesta, que es narrativa, constituye una hermenéutica
vivida; pero, también, razonablemente pensada, no como orden inconmesurable, sino que
es una invitacion a dar razén de escucha a la finitud. Aunque esto siempre teniendo en
mente el sentido donativo de la presencia del otro en el ser personal. Un tejido de

interpretaciones bajo la modalidad de una comunién de vida personal.

La razén célida y personal puede, requiere ser compasiva. La filosofia de la finitud que
reflexiona sobre lo justo compasivo como don es hija de esta razon célida; es razonable

y sale al encuentro del otro, da razén del ta.

No siempre la ética tiene que responder a la pregunta “;qué debo hacer?”. Pues, si se
acepta este punto de partida, si no se lo pone en cuestion, ya no hay salida, y se necesita

189

encontrar sin embargo un fundamento al deber °” ;Ddonde descansa, entonces, el deber

moral? ;Qué o quién decide lo que se debe hacer?

Mientras se siga pensando en la ética en términos normativos o imperativos, y mas
concretamente categoricos, para MELICH, no existe la posibilidad de encontrar un
fundamento, posibilidad de dar razén de lo justo del actuar personal, en coherencia con
la senda trascendental de lo bueno, la via personal del don. Esto, porque quizas ello
implique alejarse de lo “fundamental”, el acontecimiento. Si la ética tiene que responder
a la pregunta “;qué debo hacer?”, habra que dar cuenta de lo que fundamenta este

imperativo!®.

138 En oposicion a ello, Martinez-Sicluna y Sepulveda, “El personalismo contemporéneo” en Verbo Revista
de formacion civica y de accion cultural, segun el derecho natural y cristiano, N°. 463-464, Madrid, afio
2008, pags. 306, manifiesta que:
<<La modernidad presupone una cierta “cosificacion” del ser humano: primeramente, de los
otros para los que no hay una respuesta. El otro no adquiere la categoria de sujeto, sino de objeto y de un
objeto que puede terminar con la libertad propia. En cuanto al yo, éste es por diferentes razones, objeto,
cosa, y no ser racional: no es el protagonista del devenir histérico, sino un objeto sobre el que los
acontecimientos gravitan y se imponen, sometido a fuerzas que no controla, y, en todo caso, subordinado a
un progreso cientifico y técnico para el que es un instrumento mas, que colabora eso si, eficazmente, en esa
reduccion utilitarista. Es un sujeto que no se mueve por el bien, sino por el interés y la ventaja,
contraviniendo la ensefianza ciceroniana, de donde resulta ser antes que un hombre de bien, un hombre
astuto, que cae en el engaflo, porque creyéndose centro del universo, se encuentra con que es el mundo el
que ha usurpado su papel protagonista, convertido ahora en el nicleo sobre el que reflexiona el sujeto.
Egotismo que conduce a la nada en la que se disuelve la personalidad, perdida la esencia —responsabilidad
y libertad— que la definia>>.
189 vid. Mélich, J. C. “Poética de lo intimo. (Sobre Etica y Antropologia)” en Ars Breve, Barcelona, 2010,
pag. 314.
190 Mélich, J. C. Ibid., pag. 314.
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Esté fuera de toda duda que la ética forma parte del tiempo y espacio humanos y que es,
desde estos, donde tendria que pensarse. Sélo si se concibe desde el tiempo y el espacio,
la ética tiene importancia. Para proceder en esta linea, serd necesario descubrir si existen
aspectos estructurales que siempre deberdn concretarse historicamente, en lo humano, y

reflexionar en qué medida éstos pueden configurar la base antropologica de lo ético.

Puede esgrimirse que la ética no debe sino iniciarse desde lo antropolédgico; pero entonces
surge la pregunta “;qué debe entenderse por lo antropologico?”. Si algo se sabe ahora
desde el principio, en términos que pueden declararse nietzschianos, es que lo
antropologico remite a la tierra, y ese devolver la primacia a la tierra significa otorgar la
primacia a las situaciones, a los contextos, a las preposiciones, a los adverbios, a las
relaciones, a los condicionales; asi, también, a los lazos, a las herencias, a los deseos, a
las interpretaciones y, como no, a los relatos, a las mdscaras, a las transformaciones.
Puede verse ahora que lo antropologico es la negacion de un punto arquimédico, o, dicho

de otra manera, es la afirmacion de la finitud!®!.

La existencia ética en la finitud es un espacio—temporal, es habitar en el mundo en que se
sitian las personas. Un habitar siempre situacional y, por lo tanto, ambiguo, ambivalente,
contradictorio. Un habitar que no es nunca del todo bueno o bello, o verdadero, pero que
estd llamado a serlo, no en términos de perfeccion, sino siempre en términos de un camino
por hacer, un habitar que no es nunca del todo humano, pero que puede transformarse en
un hogar alumbrado por el fuego de lo personal, y que sea de esta indole implica atender
a la posibilidad de que las ventanas y puertas de lo fragil al estar abiertas al encuentro
permitan que el viento apague la llama que ilumina el sentido de la acogida. Se habita en
el pais de lo contingente, donde los cielos si bien tienden a confundirse con los astros de
lo eterno estan inmersos en el mundo de lo finito. Un habitar fragil, que depende en gran
medida de quienes se encuentra inmersos en tal situacidon, con sus carencias, apegos y
que, siempre estd expuesto a lo inhumano, al azar, a la contingencia, a los
acontecimientos, al sufrimiento, a la muerte. Desde esta perspectiva, la finitud configura

una suerte de imaginario antropologico, desde el que se pretende dibujar lo ético'®.

11 Vid. Hollingdale, R.J. Garcia Trevijano, C y Garrido Giménez, M (Trads.). Nietzsche. El hombre y su
filosofia., Editorial Tecnos, Madrid, 2016.
192 Mélich, J. C. “Poética de lo intimo”. Cit., pag. 316.
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Si la reflexion se realiza desde la perspectiva de la finitud, lo primero que se descubre es
la necesidad de introducir una distincion, la mas clara y nitida posible, entre la moral y la
¢ética. Si asi se hace, es posible reservar la cuestion kantiana del deber a la moral y dejar

la ética en otro &mbito '3

mas intimo y personal, acontecimiento que acaece en la llamada
y la mirada del si mismo con el otro. La ética deja de ser pregunta, un un primer instante,
para transformarse en la mano que se tiende a quien la requiere, luego vendra el

cuestionamiento y el fundamento, antes primara el rostro.

En términos propios de las filosofias moral y politica, la ética no se confunde con el deseo;
pero lo contempla, como aquella busqueda compartida de una vida buena, con y para los

otros, en instituciones justas.

La ética se cuestiona desde una situacion antropologica radical'*

, en la que se abre una
interpelacion, una demanda inesperada que brota desde las entrafias. La ética surge en
una situacion en que tal requerimiento—acontecimiento irrumpe de manera inesperada, es
un reclamo que corroe los cimientos que aparentemente sostienen el edificio normativo.
Este seguird erguido, pero no servird de resguardo si el requerimiento no ha sido
respondido con las palabras de acogida, letras que detallan el texto vivo de lo digno en el

otro.

Si se sigue pensando en términos de pregunta-respuesta no se acabard de entender el
sentido de la ética, debido a que esta irrumpe en el momento en que alguien apela a un
quien, manifestindose como otro siendo td, en el caso de un alguien. Tal demanda de
respuesta es un ruego, ademas de ser una demanda, que puede ser silenciosa, sin voz; “a
la que evidentemente se puede hacer oidos sordos, porque, a diferencia de lo que ocurre
con la moral, no hay deberes estrictamente éticos”!'*>. Aunque puede estimarse que sobre
esto ultimo puede existir un cierto deber de cuidado, ante quien sufre, el vulnerable

requerido, la responsabilidad hacia el hermano.

193 En otras palabras, lo que se sostiene desde una mirada antropoldgica es que la moral si debe responder
a la pregunta ;qué debo hacer? Y que, por ello, precisa de un fundamento; pero la ética no, porque no es
aquella pregunta la que se le formula.

194 Vid. Sellés, J. F. “La distincion entre la antropologia y la ética”, en Studia Poliana (Ejemplar dedicado
a: El acceso a la antropologia trascendental, N°. 13, Pamplona, 2011, pags. 119 a 153.

195 Mélich, J. C. “Poética de lo intimo”, cit., pAg. 316. La ética, desde esta perspectiva, no es una respuesta
- sino un responder de alguien o algo. En la relacion ética uno no responde al otro sino de él/ella, y lo hace
sin saber sobre como debe hacerlo. La ética no dice como hay que responder, sino que subraya el que hay
que responder, que es necesario responder, que la respuesta no se puede eludir porque no responder es ya
una forma de respuesta. La respuesta ética puede ser silenciosa pero nunca dejara ser desde lo fundamental
de cada persona, su razonable integridad afectiva que anhela rescatar al otro por el otro y por si.
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Decir “sufrimiento” es decir “accion”, en su modo negativo; actividad y pasividad, hacer
y padecer, ‘hombre capaz’ y ‘hombre sufriente’—vulnerable !°°. El sufrimiento esti
inscrito en una fenomenologia de la pasividad (actividad), para TOMAS DOMINGO. El
sufrimiento es una negacion de la vida, experiencia del no-ser y de esta negacion de la
vida: “El sufrimiento es el no ser sentido”, antes de ser pensado, también es “una de las
formas mas vivas de la conciencia de si”, y mas, “al sufrir, la conciencia se separa, se

concentra y se conoce negada”, prosigue este fildsofo.

Tal sufrimiento, beligerante, coercitivo e inhospito es también una ocasion para ser, para
afirmar la propia vida. Es una experiencia de desaparicion, disminucion, abandono, y de
ruptura del vinculo que conlleva aislamiento. Asi comprendido, el sufrimiento nunca es
solo pura sensacion fisica. Se convierte, necesariamente, en una experiencia interrogadora
y provocadora; es una resistencia activa. El origen del sufrimiento es la vulnerabilidad, y

la misma propicia la accion personal del cuidado.

Si el sufrimiento da que pensar, también convoca a una practica cotidiana, a un ejercicio
de la solicitud (atencion, respeto, responsabilidad, disponibilidad, etc.). Pero esto siempre

en su “justa medida”, en su parsimonia'®’.

El sufrimiento sin la acogida personal de quien reconoce a la persona que padece del
mismo, es arrojar al ser, ese ti como desconocido, en el fondo de los mares del olvido,

donde la memoria personal del reconocimiento existencial del otro ha naufragado.

2.- El relato ético

Con frecuencia se asimila lo ético a las acciones humanas, en tanto que con ellas se ejerce
la libertad en relacion con el bien normativo. Esto es correcto, pero también insuficiente.
Pues la indole ética estd mas afincada en la persona, como resultante de la proyeccion de

los actos libres y responsables. O, mejor, la ética va unida antes que nada a su

1% Domingo Moratalla, T. “Hacia una antropologia hermenéutica del sufrimiento. Fenomenologia de la
accion (y del sufrir), ética de la resistencia y hermenéutica de la parsimonia. (Una presentacion de El
sufrimiento no es el dolor de Paul Ricoeur)” en Isegoria: Revista de filosofia moral y politica, N° 60 (enero-
junio), Madrid, 2019, pag. 84.

197 Domingo Moratalla, T. Ibid., pag. 90.
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responsabilidad originaria. “Responsabilidad” que tiene estrecha relacion con

“responder”.

El ejercicio de la libertad es, asi, inseparable de la existencia como persona, antes de
plasmarse en unas u otras actuaciones normadas. De este modo, la aceptacion de si
mismo, la disponibilidad a la procura de entender lo trascendente y la “habitalidad” o
configuraciéon humana del mundo, son tres coordenadas éticas que tienen estrecha
relacion con la conciencia de si y en donde se inscriben las acciones proyectadas. Estas
se corresponden respectivamente con la afirmacion del yo, con el ser creado de la nada y
con el ser en el mundo. El punto de convergencia de estas coordenadas es, pues, el existir
de la persona en su irreductibilidad, en su no deberse a si mismo y en su coexistir. De
hecho, se las puede vincular desde la consideracion del existir personal como un co—

existir, por contraste con el ser divino y el ser del mundo.

Una ética fundada en la persona lleva a la consideracion de que, si persona significa
alguien nuevo con un comienzo, lo anterior también implica que las acciones seran
personales en la medida en que tienen su inicio en el yo, en su mismidad libre y
responsable, es decir, consciente. Esto, por mas que estén provistas de un contexto y unas
circunstancias, que influyen pero que en modo alguno las desencadenan en cuanto
acciones atribuibles a aquel yo, porque implicaria apartar en la consideracion del accionar
el ambito propio de la responsabilidad. Desde esta procedencia en el yo, se explican
fendmenos éticos como la imputabilidad por lo realizado, conexion causal entre el agente

y las consecuencias de su accion'®®,

Al tener su inicio en la persona es, de otra parte, lo que permite contraponer la accion
tanto al suceso o acontecimiento como al hecho. El acontecimiento es lo que adviene sin
ser intencionado, pero también sin inscribirse en la naturaleza a modo de una operacion
derivada de esa naturaleza. El hecho como sustantivo, cuando no se lo toma como
participio verbal, resulta, en cambio, de la conversion al estilo indirecto de una accion, de
un conjunto de acciones o de un estado de cosas. De este modo nominalizado se emplea,

por ejemplo, el término “hecho” en el relato historico, como algo ya transcurrido.

Pero, si en vez de la palabra hablada, la atencion se fija en la accidn, es posible efectuar

el recorrido inverso, igualmente de signo ético. Pues que la accion sea atribuible a su

198 Vid. Sanchez-Migallén Granados, S. El personalismo ético de Dietrich von Hildebrand, Rialp, Madrid,
2003.
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agente es posible por la “linguisticidad” de esta, en sus distintas fases (planeamiento,
ejecucion y devolucién al agente), articuladas sintacticamente con un relato en el habla.
No en vano términos como periodo, secuencia o respuesta se insertan tanto en la serie
historico—biografica como en el lenguaje; asi como, por otra parte, se pasa de un ambito
a otro, al referirse a la elocuencia de los hechos o, de modo inverso, al caracter

perfomativo o efectual del decir.

Esta unidad, a su vez, se situa en el marco tanto de la interlocucion como de aquello no
dicho, pero que contribuye a su significacion viviente plena. También y de modo paralelo,
la intencion inmediata de la actuacién personal se recorta desde intenciones mas
abarcantes y desde una intencién fundamental que, no por no ser expresa, deja de estar

operante en la intencidon expresamente propuesta.

Ello es posible por el silencio, que impregna tanto el habla como la accion, dejando
espacio a la comprension por el agente de lo hablado— realizado por €l. Lo que da unidad
al lenguaje hablado y a la actuacion es, de este modo, algo no pronunciado y tampoco
observado desde fuera (como pueden ser los movimientos externos), sino brotado del

silencio interior del que se nutren tanto los unos como los otros.

La ética no puede volver la espalda a los acontecimientos del mundo, al contrario, tiene
intima relacion con ellos; “su funciéon no es legislar en lo intemporal”, sino
comprometerse con el acontecer de la persona concreta en el curso de su historia, la ética
juega un papel fundamental en las decisiones conscientes que construyen o no a las
personas'®®. Ahora bien, nadie escoge su mundo, sino que lo encuentra. El mundo es una
gramatica narrativa; esto es un conjunto de valores y hébitos de todo tipo y naturaleza.
Esta poblado, en una palabra, de signos y de simbolos®”’, y la moral forma parte de la
gramatica que se hereda al llegar al mundo, el hogar se construye en gran medida de
moralidad. Por ello, no se nace como tabla rasa. Hay pasado en el presente y en el futuro.
Aqui la moral consta como una gramatica, como el conjunto de obligaciones de un marco
normativo propio de una cultura determinada en un momento de su historia, y lo que la

caracteriza no es tanto “a lo que obliga”, sino “el que obliga”?'.

199 Cafias Fernandez, J. L. “La idea de rehumanizacion, clave existencial para la filosofia de la historia
futura” en Anales del seminario de historia de la filosofia, Madrid, afio 2000, pags. 171.

200 Mélich, J. C. Etica de la compasion. Cit., pag 319.

201 Mélich, J. C. Ibid., pag. 319.
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La vida, tal cual por ejemplo la entendia a juicio de GUTIERREZ POZO?** el conocido
filosofo ORTEGA Y GASSET, en cuanto centro de la filosofia, no es ya la vida bioldgica,
sino la biografica; es decir, lo que se hace y lo que pasa, y este concepto biografico de la
vida se ird revelando cada vez mas patente en la evolucion de su pensamiento,

especialmente a partir de la lectura orteguiana de las primeras obras de HEIDEGGER.

La vida es, por una parte, energia creativa que supera sus limites produciendo cultura,
continua el autor recién citado; la cual no es sino la vida misma “autotrascendiéndose”.
Por otra parte, es también el lugar de todo logos, manifestandose como sentido o como

razon, que pueda desplegar la cultura.

Con respecto a lo anterior ESQUIROL, siguiendo esa intrinseca relacion entre Logos y

cultura, menciona que:

<<Algunos cree que, desde hace ya bastante tiempo, con lo que ha venido ha llamarse
postmodernidad, se ha dado portazo a las pretensiones logocentristas y universalistas
de otras épocas, de suerte que al Logos se le ha reemplazado, por diversas formas de
vivir, de pensar y de argumentar. Pero también en esto es necesario no simplificar las
cosas, con la presunta supresion del Logos no se puede suponer sin mas que quedemos
automaticamente abiertos al camino del otro y de lo extrafio>>>%,

La cultura no construye sentido, no lo anade al texto vital, sino que lo descubre en la vida,
al volver reflexivamente sobre ella. El sentido es empirico, vital, pero yace en la vida
latentemente, esperando que la cultura lo patentice. Esta operacion reflexiva de

desvelamiento de lo latente, es la tarea hermenéutica propia de la cultura.

El caracter hermenéutico de este movimiento esencial de la cultura en su retorno lacido
sobre la vida misma; no es sino una consecuencia de la actitud orteguiana de evitar el

enclaustramiento de la conciencia. Pero, en cuanto a la vida moral: ;qué sucede?

En el caso de que fuera cierto que la moral poseyera un fundamento metahistorico, este
no seria posible determinarlo si no es histéricamente. En otras palabras, lo intrahistorico

solo es determinable en una historia. Asi, el relato tiene un componente moral, impone

202 Gutiérrez Pozo, A. “Interpretamos porque morimos. Arte e interpretacion en la filosofia hermenéutica
de la finitud de Ortega y Gasset” en Aufkldrung: revista de filosofia, Vol. 4, N°. 3, 2017, pags. 11 a 28.

203 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Herder
Editorial, Barcelona, 2005, pag. 45.
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un deber, una obligatoriedad no escrita, pero para GARCIA GOMEZ, sin la que ninguna

persona podria sobrevivir en el mundo, por cuanto no podria reconocerlo como tal**.

Se nace en un mundo; pero la vida personal, aunque se encuentra inmersa en este mundo,
lo supera, en el sentido de que acaece en permanente peregrinaje, en continuado caminar,
en un trayecto que se mueve entre la realidad y el deseo?®, entre el mundo y su
correspondiente gramatica y la vida, como el deseo de una pregunta cuya respuesta no

existe.

GADAMER 2% manifestaba que los hombres se reconocen por ser los seres que
propiamente tienen mundo, lo cual viene a ser un entorno que se hace habitable, pero si
lo hace habitable y ademas intimo, no sélo es un mundo, es aparte el mundo personal. Por
esto, la persona, su vida existencial se posiciona frente al mundo. Este situarse, este
posicionarse en el mundo, es la vida humana. Pero lo humano consiste precisamente en
esa cierta falta de encaje. Si la moral nace con el mundo, la ética nace con la vida en
palabras de MELICH. Por eso, si mundo y vida fueran lo mismo, la ética no tendria ya

sentido, por lo menos una ética de corte existencial, que sea pensada y sentida®’.

<<Asi, el “yo ético” es un yo desgarrado, un yo expuesto, que nada tiene que ver con el
yo autonomo del proyecto cartesiano-ilustrado. Es un yo que vive en una tension
irresoluble entre la moral, su herencia gramatical, su mundo, por un lado, y la vida,
sus deseos, sus anhelos, sus contradicciones, sus respuestas por otro>>2%,

Si la ética existe, como vida personal, si alguien puede ser ético, no tan solo por su
racionalidad sino que debido a que todo su ser se construye sobre la pregunta por el

sentido del si mismo junto con el otro:

<<Es porque nunca podra ser suficientemente bueno o, en otras palabras, porque nunca
podra cumplir del todo con su deber moral. Un ser que fuera bueno, que cumpliera
total y fielmente su deber, nada sabria de ética. Mientras que la moral dice qué se debe
hacer, el deber, la ética pronuncia el que se tiene que responder, no solo actuar, mirar
y hablar también>>2",

204 Garcia Gémez, M. J. “Relato extemporaneo: Sobre la felicidad”, en Garcia Marza, D.; Lozano Aguilar,
J.; Martinez Navarro, E.; Siurana, J. C. (coords.), Etica y filosofia politica: Homenaje a Adela Cortina Orts,
Editorial Tecnos, Madrid, 2018, pags. 109 a 120.

205 Mélich. Ibid., pag. 320.

206 Vid. Gadamer, H. G. Verdad y método I, Salamanca, Sigueme, afio 2001. Cfr. Grondin, J. Introduccion
a Gadamer, Herder editorial, 2003.

207 Mélich. “Poética de lo intimo”. Cit., pag. 320.

208 Mélich. Ibid., pag. 321.

209 Mélich., Ibid., pag. 321.
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La ética, tal como explica LEVINAS, esta basada en la experiencia del otro, y en el
respeto del pluralismo, la alteridad y las diferencias. La experiencia del otro es aquella

por la cual cada persona sale fuera de su mundo y se abre a una dimension que sobrepasa

la totalidad?'°.

La ética es hija de ese animo de vivir, comprendiendo la diferencia de ese otro que, en
caso de querer volverlo un idéntico al propio ser personal, provocaria no tan sélo la
desnaturalizacion del uno, sino también la del otro en cuanto tu. La ética es
reconocimiento de la diferencia y construccion de la acogida en términos personales; por

ello, se opone al totalitarismo.

De hecho, seguin ARENDT, la esencia del totalitarismo no debiera buscarse tanto en el
espiritu bélico, sino basicamente en la apelacion ritual a un nosotros imaginario que no
comprende y por ello rechaza a esos otros. Esta falta de comprension provoca que no
puedan ser acogidos, porque resultan extrafios al proyecto comun y, por consiguiente, son
fuente de peligro, y deben mantenerse al otro lado de la ciudad, mas alld del muro?!!. Si
no se les puede asimilar, no pueden ser acogidos éticamente. La 16gica moralizante ordena
entonces su eliminacidn, porque la extrafieza intersubjetiva es el portico de la extranieza

intercultural®'?.

La filosofia occidental, durante mucho tiempo, subordind la ética a pensar el “ser”, porque
la ética precisa de mas, de mas que entendimiento, de mas que un marco que la posibilite.
Requiere de la acogida que acta y construye un habitar, el que responde al reclamo de
los otros y mantiene su puerta abierta, para que, al traspasarla, la luz permanezca
encendida, iluminando con hospitalidad. Pensar el ser puede realizarse en una cabafia;
pero la ética, como se vera mas adelante, es una experiencia personal y de comunién. No
es simplemente referirse a la autoconciencia como pregunta y responderla en el
comportamiento, no se puede olvidar que el actuar del si mismo tendra consecuencias en

la vida del proximo.

210 Rodriguez Prieto, S. “El yo o la conciencia en su relacion con lo otro de si. Encuentros y desencuentros
entre la Fenomenologia del espiritu de Hegel y Totalidad e infinito de Lévinas”, Claridades: revista de
filosofia, Vol. 9, N°. 1, Malaga, afio 2017, pags. 127 a 147.

207 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Cit.,
pag. 44.

208 Vid. Arendt, H. (Solana, G. trad.), Los origenes del totalitarismo. Editorial Taurus, Madrid, 1974, pag.
107.
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La ética tiene de por si una raigambre existencial. Pero no cualquier existencia, sino la
unica posible para el ser humano, la existencia personal, que es encuentro, didlogo,
compasion; es decir, responsabilidad para con el otro. Esta existencia no es una actitud
moral, como acertadamente lo reflexiona SANCHEZ MECA; es la estructura misma que
constituye al sujeto en cuanto persona. Se es “sujeto al otro”, sujecion personal que

provoca responsabilidad en la existencia®!?,

La existencia de los otros no implicaria ninguna sociedad originaria, sino un vinculo
social, una relacion?!*. Tal relacién se presenta de modo asimétrico, es decir, se es
responsable del otro sin que ello signifique que el otro deba responder en tal sentido, del

mismo modo?!?

. Que la relacién no sea reciproca implica sujecion personal; es decir, es
la relacion con el otro, la sujecion ética, como modo de ser en el habitat comun lo que
constituye al sujeto. Habitat que como se ha mencionado es un entorno compartido, un

estar juntos a la llama del hogar.

El simple hecho de que el otro exista implica que la existencia es compartida, porque
habitar el habitat personal es existir. Asi, es la relacion con ese otro ser personal lo que
posibilita el futuro. Y, si se procura que siga habiendo posibilidad de futuro, esto
provocara que la alteridad deba ser entendida como responsabilidad compartida,
comunidad de dones, construir la existencia desde la alteridad, que es donar la propia
existencia personal. La ética como don, es vivir la alteridad de manera responsable,
porque el existente otro contribuye a la construccion de una vida personal, una existencia

sujeta a é1%16.

La ética es la experiencia de una aporia, de algo imposible, de algo incalculable, de algo
improgramable. La ética es una respuesta, si, pero una respuesta de caracter inaudito que
implica una apelacion del otro, su llamada que no cesa, que pregunta directamente a las
entrafias del ser personal. La moral, en cambio, responderia a una ley no escrita (aqui se
diferenciaria propiamente del Derecho, aunque, al igual que éste, también opera a partir
de leyes). La ética, siguiendo las reflexiones que anteceden, no es normativa, sino

“responsiva”. La moral, si que lo es. Responsiva por responder a la pregunta por la

213 Vid. Sanchez Meca, D. “Com/padecer, Sim/patizar. Hacia una filosofia de la hospitalidad” en “Filosofia
y Dolor” Gonzalez Garcia, M. (edit.), Editorial Tecnos, Madrid, 2010.

214 Sanchez Meca, D. Ibid., pag. 485.

215 Sanchez Meca, D. Ibid., pag. 483.

216 Waldenfels, B. “La ética responsiva entre la respuesta y la responsabilidad”, en Ranz, R y Vivero
Rodriguez, R. (coords.) Apeiron: estudios de filosofia (ejemplar dedicado a: Filosofia y fenomenologia),
N°. 3, Madrid, afio 2015, pags. 205 a 214.
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vocacion del sentido de un comportamiento donde toda la persona se contempla en su

reflejo del mismo.

(Como se puede conciliar, entonces, la respuesta ética, que siempre es una respuesta
unica, singular, irrepetible, no teorizable, con la ley moral universal, con los imperativos
que tienen que ver con la dignidad y que quieren ser validos més alla de la situacién en

que se hallan implicados los “sujetos”??!".

Mientras que la ley moral dicta a priori cudl es la respuesta correcta, es decir, resuelve el
dilema, la ética invita a responder en una situacion inaudita sin saber con certeza cudl es

la respuesta correcta, pero existe la intuicion que es posible acercarse a la misma.

<<Dicho de otro modo, desde una perspectiva antropologica en la que la finitud y, por
tanto, la situacion, el contexto, la pre-posicion, la adverbialidad— es ineludible, la
ética seria la respuesta (nunca suficientemente) adecuada a una situacion de radical
excepcionalidad>>?'%.

No se puede reconocer al otro como “otro”, si no es formando parte de un “universal”.
Esto, porque todo reconocimiento es, de una manera u otra, “categorial”, porque es re-
conocimiento. En el reconocimiento, el otro como ‘“otro”, como singular, como
radicalmente diferente, se escapa a los marcos de referencia, a los o6rdenes discursivo-

simbolicos. En una palabra: a la gramatica del relato personal®!’.

Para una filosofia de la finitud, lo ético no es dar cumplimiento a un deber, sino responder
al otro en cuanto tu. El otro concreto interpela de tal modo que su propia existencia llama

a la responsabilidad, moral y personal, de respeto a su ser y a su libertad?°.

Por eso, el contenido definitivo y terminal de la afirmacion moral no es un mundo de

valores que remitiria a la subjetividad personal, dominadora como fuente de valorizacion,

217 Mélich, J. C. “Poética de lo intimo”. Cit., pag. 322. Este autor es de la idea de que no es posible conciliar
ética y moral, sino que ambas permanecen en riveras opuestas en el rio del comportamiento humano, es
mas son antagonicas. Para quien suscribe el presente trabajo esto no siempre es asi. Puede suceder que en
deterimunadas situaciones la respuesta que reclama la demanda del otro coincida que alguna norma de raiz
moral, es mas, la ética puede implicar la respuesta viva del mandato moral.

218 Mélich, J. C. Ibid., pag. 322. En una palabra: para un ser finito “dar una respuesta” (ética) no coincide
con la “respuesta que se debe dar” (moral). Una reconciliacion, que al parecer puede resultar imposible
entre la ética y la moral seria equivalente a un final de trayecto, a un final de partido y eso supondria dejar
de ser lo Ginico que no puede una persona dejar de ser: finito.

219 Mélich, J. C. Ibid., pag. 324.

220 La persona se constituye en cuanto persona ante el otro y con el otro, en el respeto absoluto del otro. El
yo, por consiguiente, se realiza existiendo en el mundo y con los “otros” con los que comparto el mundo.
Por eso el otro esta presente en la existencia integral, llamando a las puertas de la afectividad y de la razon,
como un fin a respetar y a promover absolutamente.
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sino el ti concreto e individual que sale al encuentro. Lo que se afirma no es una idea,
una legalidad o un valor, sino la persona concreta e individualmente ahi presente, el ta
inmediato que estd ante cada uno y la comunidad real y personal en su directa

mismidad?®?!.

Hay que destacar también el cardcter incondicionado de esta afirmacién moral del otro
mismo. Afirmar al otro incondicionalmente en su mismidad concreta-individual, es
afirmarlo independientemente de toda circunstancia y situacion y, por lo tanto, con
exclusion de toda posible excepcion. Ese proximo siempre serd el alguien que me ha

llamado en una lengua que es universal, en el lenguaje de la dignidad.

Las personas no solamente establecen relaciones en el espacio publico, relaciones
plurales (politicas, sociales, morales, con todas las diferencias que se quiera entre ellas,
pero que tienen en comun la pluralidad de sus componentes), sino que, ademads, establecen
relaciones intimas, relaciones que no soportan la aparicion de un tercero, porque si éste

surgiera la relacion cambiaria radicalmente.

El interrogante ético en cuanto a ese otro serd: ;Como se puede estar a la altura de los

acontecimientos? ;Como se puede responder a la demanda del otro?

Si bien la ética rompe la gramatica de los marcos rigidos caracterizados por el imperio de
la norma, una gramatica que hace referencia de lo que cada uno es, que manda llegar a
ser lo que se es, para lo cual se es, que provoca el dar respuesta de manera compasiva, es
una gramatica existencial, vocacional. Y, justamente, el &mbito de lo vocacional permite
acercarse a la realidad de lo justo donal, que, si bien es practica, no es solo practica, sino

también reflexiva y ontologica.

Ni la teoria ni la practica, ni la mirada, ni tampoco la accion, pueden dar cuenta de lo
¢ético. Es evidente que la ética no es reducible al concepto, a la definicidon; pero tampoco
a la praxis o a la poiesis (en el sentido aristotélico o, en esta misma linea, hermenéutico),
al menos no Unicamente. Una relacion no es €tica porque se haga, sino porque acontece.
La ética no es algo que se hace, es la respuesta a la escucha que proviene de otro, como

se ha venido desarrollando.

Es necesario recordar que el ser humano es un ser que esta a la escucha, y seria apropiado

describir una ética de acuerdo con esta disposicion antropologica fundamental. La palabra

221 Aguirre Oraa, J. M. “De la ética a la justicia” en Bajo Palabra, Revista de Filosofia, N° 8, Universidad
Auténoma de Madrid, 2013, pags. 125 a 138.
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no tiene tan s6lo un sonido, sino que proviene de un rostro, y este si que puede verse; pero
antes se escucha en el silencio, en el corazoén que interpela, en la razén que conoce la
llamada del t. Esto se acentua cuando este ti sufre una injusticia, cuando es dejado al
margen del relato vocacional, lo que le impide ser fiel a su ideal personal. Ello provoca

la posibilidad de vivir la experiencia justa-compasiva.

3.- La sensibilidad compasiva interpelada

La ética kantiana no es la unica manera de situarse el ser humano ante los demads y ante
los acontecimientos. Hay otros modelos éticos que reflexionan en torno a la relacion con
los demads: por ejemplo, la ética material, distinta de la ética formal kantiana, que se
fundamenta en la necesidad inapelable de responder del otro en su situacion concreta de
vulnerabilidad y necesidad, y no ya en principios universales abstractos, incapaces de
responder a las situaciones histdricas en las que se resuelve la vida de todo ser humano.

Esto, segtin afirma ORTEGA RUIZ?%.

De acuerdo con este autor, el imperativo ético no surge, como afirma la ética kantiana,
de una obligacion moral anclada en la conciencia de un principio universal; surge ante la
vulnerabilidad de cada hombre concreto, fragil y menesteroso por naturaleza; surge de la
imposibilidad de cerrar los ojos ante las situaciones injustas que afectan a seres humanos
concretos; surge del sentimiento de compasion ante el sufrimiento indebido de tantos

inocentes>?>.

La compasion, desde esta perspectiva, presenta una estructura basica como todo afecto, a
partir del placer y del dolor. Como cualquier otro sentimiento, la compasion permite a
cada persona ser consciente, proporcionando un nivel elemental de la actividad del saber,
una valoracion de la realidad de alguien, mostrando al mismo tiempo el grado de
vinculacion que debe tenerse con los demas. Posiblemente, esto puede muy bien

relacionarse con la escucha del otro, a la cual antes se aludia.

222 Ortega Ruiz, P. “La ética de la compasion en la pedagogia de la alteridad” en Revista espafiola de
pedagogia, Vol. 74, N° 264, Logrofo, 2016, pags. 243.
223 Ortega Ruiz, P. Ibid., pag. 244.
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La apreciacion sentimental de la realidad sirve para actuar de una forma u otra. Los
afectos excitan movimientos en la intimidad: deseos. Asi, normalmente, cuando se
escucha la palabra compasion se tiende a relacionar con el sentimiento de lastima por
alguien®?*, Se trata del reto de hacerse uno con el otro, de traspasar el estrecho horizonte
del individualismo y reconocer que todo otro es otro-como-yo, no una abstraccion. Este
sentimiento originario, sentirse mal por el dolor que sufre otro, expresa una capacidad
humana de comprender el estado emocional de otras personas, capacidad a la que se

denomina empatia, o simpatia.

Posiblemente, este sentimiento tiene implicaciones éticas, sobre las que mas adelante se
reflexionard. Aunque, se puede, sin perjuicio de ello, hacer mencion ya a que
primeramente tal afecto debe iniciarse desde la perspectiva de un reconocimiento sobre

la dignidad, valor e inclusive eticidad del otro, a quien compadezco.

En general, las personas tienen facilidad, aunque no todas por igual, para sentir como y
cuando otros sienten. Se dan, pues, un conjunto de sentimientos, de muestras espontaneas
de la sociabilidad, todo un modo de situarse como ser humano, una forma de ser
personal®?. La manera de evaluar el grado de dolor que tienen las personas hacia las que
se muestra compasion depende del estilo temperamental de cada persona, en el que la
educacion, las costumbres, en definitiva, la cultura adquirida y el cultivo de si mismo -el
caracter- constituyen la fuente de referencia. Las personas sienten la carencia de lo debido
a otros y de lo merecido: sienten compasion. Pero la intensidad del afecto oscila segun
qué se valore de los seres humanos, qué se considere que es malo en ellos o para ellos, y

qué vinculos haya con los otros?2%.

La compasion se relaciona con otros sentimientos: lastima, conmiseracion, ternura y
piedad. Por consiguiente, puede equipararse a la compasion a un tipo de hébito, no con el
significado habitual del sentirse, sino con la cualidad que conduce a la ejecucion de un
tipo de acciones, precedidas o acompafiadas de un afecto de dolor por la pena ajena,
entonces, se presenta como sinénimo de misericordia, piedad, clemencia, solidaridad y

beneficencia.

224 Vid. https://dle.rae.es/?id=9zruVbj (consultada el 24 de febrero de 2018).

225 Vid. Del Rio Villegas, Rafael. “Benevolencia y compasion” en Revista de Bioética, nimero XXV,
Madrid, 2014.

226 Vid. Sarmiento, P. M. “Fenomenologia de la compasiéon” en Revista Critica, ejemplar dedicado a la
compasion, Mensajero ediciones S.A.U., N° 958, Bilbao, 2008.
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La compasion es una llamada que solicita una respuesta ética, una respuesta concreta al
dolor del otro. No puede delimitarse esta respuesta bajo el ambito ético solamente, pero
por objetivos de este trabajo se hara referencia especialmente a ¢l, sin perder la

perspectiva personal y existencial.

Esta solicitud incluye un amor tan profundo que es capaz de hacer cualquier cosa
necesaria, para acudir, desde la identidad personal y todas sus implicaciones, ante el

requerimiento de quien reclama al ser personal, en la situacion de que se trate??’.

Puede esgrimirse, al analizar la compasion, que ella se funda en la dignidad y finitud del
ser personal. Asi, no es abstracta, sino muy concreta, y toma cuerpo en las mismas. Su
concrecion la hace personal; es una virtud, y no s6lo una emocion o pura espontaneidad,
fuera del control de la razén. Lo anterior conlleva el que puede desembocar en la lucha
por la justicia. Finalmente, hay que agregar que se ejerce preferentemente con los mas
débiles, con aquellos que la sociedad ha condenado a la miseria y la marginacion.

Ahora bien, REYES MATE, por su parte afirma que es sobretodo un sentimiento hacia

el otro como un sujeto ultrajado pero con exigencias de dignidad®?.

La compasion puede movilizar a la accidon solo si se da una conexion con la razéon o la
voluntad, traduciéndola en un sentimiento colectivo. La compasion se convierte en ayuda,
compromiso o denuncia, fundamentando el reconocimiento de la responsabilidad frente

al otro, cualquier otro??’.

Precisamente, por ser la compasion muchas veces considerada como un sentimiento
conduce directamente a tratar la ética de los sentimientos morales. Ello se relaciona con
la capacidad de los sujetos para percibir y reconocer los conflictos y problemas morales
que la vida social ofrece, tal como desarrolla de manera muy completa y detallada
CAMPS?° . Es, a partir de lo que se siente, que la persona realiza el proceso de
clarificacion de valores, la razon radica en que las situaciones vividas estan cargadas de

sentimientos, que se transforman en valores, a través de un proceso cognitivo-racional.

227 Cft. Otalora Moreno, G. M. Compasién y misericordia. Editorial San Pablo, Madrid, afio 2007; Diaz del
Rey, M. (ed. lit.), Esteve Martin, A; Pérez Cancio, J, A y; Matoses Sanchez P. (ed. lit.), Reflexiones
filosoficas sobre compasion y misericordia, Universidad Catdlica de Valencia "San Vicente Martir", 2016
228 Vid. Reyes Mate, M. Tratado de la injusticia. Anthropos, Barcelona, 2011.

22 Por ello, puede enlazarse con la educacion moral, porque ésta se orienta, desde la inevitable reflexion
moral, hacia la praxis de la compasion y la solidaridad del reconocimiento del otro en su dignidad ultrajada,
de la empatia y simpatia, de la denuncia y del encuentro con la persona.

20Camps Cervera, M.V. El gobierno de las emociones, Herder Editorial, S.L., Barcelona, 2011.
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Los sentimientos morales van a marcar la direccion de la conducta personal, si bien no de

manera determinista su seran una referencia importante en la argumentacion moral.

La moralidad habita también en el interior del ser humano. Por ello, se considera un
“concepto ampliado de racionalidad”, que atiende no solo al pensar y razonar, sino
también a la capacidad de sentir y sufrir. Se apela a una ética atenta a las emociones y a

los sentimientos morales, y no s6lo a la razon?!.

Los sentimientos ayudan en la construccion de la propia biografia, a establecer una
vinculacion afectiva eficaz y, a la vez, permiten mantener una organizacion, jerarquizada
y flexible de la matriz de valores. Al experimentar un sentimiento, la atencion es captada
por el mismo y se convierte en importante, susceptible de analisis y valoracion, porque

afecta a cada uno y al entorno.

Puede afirmarse que los sentimientos morales serian aquel tipo de emociones que ayudan
a promover la excelencia, tanto individual como la referida a la vida comunitaria; son
sentimientos generados en las relaciones, en la convivencia y, pese a que se viven de
forma personal e intransferible, explica MOYA ESPI, su naturaleza no es meramente

subjetiva, sino que ademas presentan una dimension intersubjetiva®*2.

La compasion es ética. Es un modo de estar en el mundo, como una exploracion y
justificacion mas o menos sistematica de las decisiones morales que se toman en ese
mundo, donde el valor del placer sin limites se ofrece dia a dia. Advierte del peligro de
fomentar la autonomia de una forma en que se den individuos presuntamente liberados

de vinculos y formas de dependencia que, aunque no siempre deseables, estan presentes.

La compasion brota de la experiencia material de sufrimiento del individuo concreto. Es
un sentimiento cargado de razén, pero de una racionalidad afectiva, que pone en
movimiento a la razéon desde el mismo suelo, en la misma historia de sufrimiento y

carencia del ser humano concreto.

231 Moya Espi, C. “Sentimientos y teoria de la accién” en Isegoria: Revista de filosofia moral y politica,
(Ejemplar dedicado a: Etica y sentimientos morales), N° 25, 2001, pags. 19 a 40.

232 En el mundo de los afectos y los sentimientos morales, se configura la conciencia moral. Las personas
tienen conciencia de que son capaces de relacionarse emocionalmente con las demas, porque sienten
compasion, amor hacia quienes les rodean, porque tienen la intima sensacion de que no pueden maltratar a
los otros -aunque sean desconocidos- porque se exige actuar de acuerdo con unos criterios morales que
dicen lo que se puede hacer y lo que no, por lo tanto, la conciencia no existe sin un vinculo emocional hacia
alguien o algo, y de este modo la conciencia esta intimamente unida con el conjunto de emociones
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Ahora bien, este actuar ético implica la posibilidad del reconocimiento y del
acompafnamiento; es decir, en primer lugar, se debe iniciar una caminar ético de
acercamiento al otro, de escucha y colaboracion. Tal reconocimiento implica el cuidado
y el emplear los mecanismos de responsabilidad para con el proximo. Pero, a su vez, en
segundo lugar, la compasion estimula la opcién de acompanar en la vivencia dolorosa,
cuyo origen puede ser injusto, por lo cual al mismo tiempo que se intentara resarcir o al
menos colaborar en dicha posibilidad, el acompafiamiento empleara una nueva escucha

gratuita y amorosa. Es la posibilidad de transformar la proximidad en projimidad.

El otro es un sujeto moral que puede ser humillado y que genera un sentimiento comun
de compasion, no tan solo por su esencia vulnerable, sino que por su concrecion
contingente y dolida. La ética de la compasion consiste en reconocer un afecto que es

necesario construir, pero también educar?>>.

No basta con subrayar que la compasion es la intuicion de la vulnerabilidad de un ser
digno, que requiere ser protegido por todos. Esta intuiciéon compasiva no se asienta como
su lugar privilegiado en el lenguaje, sino en la mas simple observacion del sufrimiento
humano en el mundo, sobre todo en el mundo presente. Solo de alli se desprende ya una
especie de impulso prereflexivo, que precede a todo deber fundado; hay que evitar en lo
posible cualquier forma de sufrimiento. Pero ni este dolor universal ni la presuncion de
la eventual posibilidad de suprimirlo bastarian para ordenar universalmente la compasion,
como esta no se funde, expresamente, ademas de en los avatares de la vida, en la

conciencia de la dignidad humana.

ARTETA? plantea que, el 4nimo y experiencia compasivos, pertenecen a una moral de
la simpatia, frente a la moral de los principios. De todas maneras, estos dos ideales
morales no se oponen, sino que se complementan entre si, como la teoria y la practica. Al

fin y al cabo, el cuidado de los otros seres es una plasmacion del imperativo categorico.

La compasion parece un mandato incondicionado, una ley de la voluntad. Se acomoda a
la perfeccion al imperativo categdrico, porque cada persona puede querer que la maxima
de su accion (compadecerme de la persona, en tanto que dotado de dignidad y conciencia

de su finitud) sea una ley universal. Se ha dicho que aquel imperativo kantiano ordena

233 Cfr. Vallverdu i Segura, J. Una ética de las emociones, Anthropos, Barcelona, 2007.
234 Arteta, A. La compasion. Apologia de una virtud bajo sospecha, Editorial Paidds, Barcelona, 1996, pag.
266.
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por si, sin ningln resorte impulsivo, e incluso contra toda inclinacion; que ese mandato
no deriva de las propiedades o de disposiciones especiales de la naturaleza humana,

porque ha de valer para la voluntad de todo ser racional®*.

“De tal manera, esta ética, que se funda en gran medida en la compasion, puede
entenderse, asimismo, no como una moral de sentimiento, si con ello quiere manifestarse
una doctrina de validez privada y asentada en una base irracional”, como plantea
ARTETA?*, Esto, debido a que tal sentimiento se vuelve moral, esto es, susceptible de
universalizarse como virtud o deber, cuando pasa por la reflexion. Ya no sera, pues, la
razén pura la sede de la valoracién moral, sino mas bien aquel afecto (compasion)
racionalizado o una razén afectiva (esto es, compasiva); una razén que proclama los
mandatos practicos, ya incoados en esa vulnerabilidad primordial del ser humano que el
sentimiento piadoso revela. Pero esa vulnerabilidad y las vulneraciones de hecho, se
ofrecen bajo dos grandes modalidades, que emanan de la clase de compasion que a cada

una ellas corresponde®?’.

No por eso es una compasion que tenga bajo su mirada tan sélo a un grupo de personas,
sino que es un mirar que brota desde el interior del singular personal. Sin duda, esta
incontable mayoria sera para la piedad primera, el objeto directo de su accidn politica.
Con la minoria responsable de aquella ofensa, con los satisfechos o apaticos ante aquella
humanidad sufriente, en cambio, el primer clamor debe de ser el de la indignacién y la
justicia.
<<Pero, incluso a ellos, ha de alcanzar la compasion; no sélo para reducirse en buena
medida a la condicion de juguetes de fuerzas histéricos-sociales que desconocen, sino

porque, a fin a de cuentas, también ellos se privan de su propia dignidad, cuando
recortan o tratan de aplastar la ajena>>%%,

La compasion se revela, asi, como la inmediata piedra de toque de la excelencia humana:
para unos, de su eventual recuperacion; para otros, de su plasmacion e inmediato

ejercicio. El samaritano de la pardbola evangélica s6lo mostro y afianzo su dignidad

235 Cfr. Beade, 1. “Acerca de la relacion entre "derechos y deberes" en la filosofia practica kantiana. De la
reciprocidad juridica a la reciprocidad ética” en Res Publica: revista de historia de las ideas politicas, Vol.
20, N°. 2, Madrid, 2017, pags. 275 a 291.

236 Arteta, A. La compasion. Apologia de una virtud bajo sospecha. Cit., pag. 268.

237 Arteta, A. Ibid., pag. 269.

238 Arteta, A. Ibid., pag. 269.
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cuando, en su compasion hacia el caido, le devolvio a este la suya, de aquella escena

ambos salieron sanados por ayudar a sanar el espiritu del otro?*°.

La compasion seria el deber o la virtud en que desembocan los imperativos surgidos del
contraste entre la dignidad reclamada y esa misma dignidad vejada o contradicha. Es
preciso tratar al otro, entonces, como si aiin no hubiera alcanzado su dignidad, o como si
de uno dependiera de que el otro fuera un fin en si mismo, considerando su vida como un
proyecto inconcluso sin la intervencion del si mismo. O lo que es igual, las personas
deben comportarse con el otro de tal manera que le ahorren el dolor de su humillacion, o
bien, de forma tal que el otro pueda recobrar su dignidad arrebatada. En el fondo, segiin
ARTETA, se resume en un imperativo tltimo: obra siempre con la conciencia de que tu

propia dignidad es imposible sin que el otro vea reconocida por ti la suya.

También, se considera que la compasion es una disposicion psiquica que estd arraigada
en el carécter, es decir, en el esse (el ser) del que depende por completo el “operari” (el
obrar), de modo que el valor moral de las acciones depende mas de las inclinaciones

intimas del agente que de la educacion recibida y transmitida por medio de conceptos?*.

Es por ello que es importante reflexionar, pero también cuestionar el que la compasion
sea una de las formas que adopta la intuicion de responsabilidad ante el otro. Quizas, tal
cuestionamiento conlleve la respuesta clarificadora de un si libre y encarnado. El hombre
que es “de-otro-modo-que-ser” (y no un modo mas de ser o un ser-de-otro-modo)
siguiendo la estela marcada por el pensamiento levinasiano, no se deja encerrar en la
sintesis con que la conciencia filosofica explica la realidad. Mas alld de esa artificiosa
totalidad, esta el infinito de la relacion social; fuera del conocimiento como reduccion a
lo mismo, aparece el otro humano en su irreductible alteridad; mas importante que lo

dicho es el decir de una u otra persona*!.

Esta responsabilidad es la estructura esencial de la subjetividad, que se revela en el rostro
del otro. Es una responsabilidad previa, que no requiere ningun cargo expreso; e€s
intransferible, porque nadie puede reemplazar a otro en ella. Pero la cuestion clave es

entender que aquella responsabilidad apunta, mas lejos que a la compasién, al amor por

239 Arteta, A. Ibid., pag. 270.

240 Avila Crespo, R. “Schopenhauer y la tragedia: el valor de la compasion” en Pensamiento: Revista de
investigacion e Informacion filosofica, Vol. 75, N° 284, Madrid,2019, pag. 690.

241 Arteta, A. La compasion. Apologia de una virtud bajo sospecha. Cit., pag. 254.
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el otro que sufre. El vivir propiamente humano, o sea, el vivir como responsable del otro,

sera un desvivirse por el otro.

El tnico valor absoluto es la posibilidad de otorgar a otro prioridad, sobre uno mismo.
Pero resulta tan absoluto, que se encuentra por encima de las fuerzas del hombre, y tan
éticamente contestable, que se antojaria contradictorio con otros deberes el predicarlo
como un deber humano. La misma justicia se esfumaria ante tanta responsabilidad, puesto

que se seria culpable -en algiin sentido impreciso- incluso de la injusticia del otro.

Ahora bien, si la compasion es responsabilidad, ;De qué responde? De la vulnerabilidad
del otro, desde luego. Es la fragilidad del otro la que anima la responsabilidad, aquella es
primero y esta viene después: soy responsable ante la vulnerabilidad ajena a través de la

conciencia de la propia.

La compasion es, pues, la intuicion moral que brota de la vulnerabilidad propia del ser
humano privado de su felicidad. Mas alla (aunque nunca al margen) de su dignidad
disminuida o negada de cuajo, el otro es objeto de compasion tan sélo ya por ser doliente,

como sujeto privado de felicidad?*?.

Es la vulnerabilidad radical del otro, manifestada en cualquiera de sus penas, pero al fin
enraizada en su finitud o en la prevision de su muerte, la que suscita la compasion. Lo
que hace universal a esta compasion radica en la universalidad misma, tanto de la
exigencia insatisfecha de plenitud como de la penosa certidumbre de la mortalidad. La
posibilidad de inexistir que se acecha a la persona le catapulta para compartir el fuego de

su propio existir con ese alguien oscurecido por el dolor y la injusticia.

El dolor compadecido es de naturaleza tltima, el compendio de todos esos sintomas de la
finitud a los que nadie escapa. Esta tristeza compartida puede parecer contraproducente
en el sentido que atente contra nuestra capacidad de ser, de obrar y de pensar, pero no se

debe olvidar que forma parte de la integridad del ser personal.

En la otra orilla se encuentra la alegria, la buena voluntad o la benevolencia®?®, que lleva
a querer el bien del otro. La alegria, opuesta a la tristeza, es un afecto positivo que
potencia la capacidad de ser, de pensar y de obrar. Seria conveniente pensar que, si se

quiere ayudar a los semejantes que sufren, hay que hacerlo con la guia de la razon, el

242 Arteta, A. Ibid., pag. 271.
243 Cfr. Del Rio Villegas, R. “Benevolencia y compasién” en Cuadernos de bioética, Vol. 25, N° 83, 2014,
Madrid, pags. 99 a 103.
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amor y la generosidad. El generoso expresa en sus actos la sobreabundancia de su ser. De
este modo, se frena la tristeza que anega el espiritu, la que se extiende por el mundo y
multiplica los efectos devastadores del sufrimiento que sumen en la pasividad y

acrecientan la debilidad.

En resumen, la compasion tiene doble motivo: primero, frenar la realizacion del mal;
segundo, buscar el modo de auxiliar en situaciones de injusticia, lo que podra provocar

que impere lo justo.

4.- La experiencia ética. Antecedentes para un actuar ético y compasivo como
preambulo de lo justo

BURGOS afirma que no hay duda sobre que la antropologia sea una ciencia auténoma,
pero puede haberla en relacion a la ética>**. Prosigue aseverando que el tema de la ética
es el bien de la persona, y dependiendo del concepto de persona, o de hombre, que se

piense y estime, existird al respecto una determinada vision de la ética y del bien.

La existencia de esta dependencia parece innegable y, por lo tanto, se podria hablar de
una cierta primacia de la antropologia sobre la ética, en cuanto de un determinado modelo
de persona se deriva un determinado modelo de ética. Ahora bien, BURGOS, realiza
ciertas precisiones al respecto que es importante considerar. Si por antropologia se
entiende todo aquello que se refiere al hombre, entonces, por mera logica, la ética se
presenta como una parte de la antropologia, la que remite al obrar moral, a la tensién
humana hacia el bien o hacia el mal, afirma de nuevo el filésofo espaiol. Pero esta claro
que esta no es la opinidon comin, prosigue, pues, si se siguiera esta linea de pensamiento,
habria que incluir otras ramas de la filosofia como la estética, la gnoseologia, la 16gica y

la filosofia politica, ya que todas ellas hablan de acciones o dimensiones humanas?*.

En el caso de la reflexion ética, existe un ambito de realidad humana que es propio y
especifico, del que cada persona tiene una experiencia particular. BURGOS lo denomina
con la expresion la experiencia moral, es decir, la experiencia del bien y del mal.

Justamente, es esta experiencia la que permite dotar a la ética de una entidad mas que

244 Burgos, J. M. La experiencia integral. Ediciones Palabra, Madrid, 2015, pag. 320.
245 Burgos. Ibid., pag. 321.
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suficiente para considerarla ciencia. Se puede agregar que es una experiencia que esta
llamada a construir una dimensién propia de la persona, diversa a otras, como la afectiva

o corporal, sin perjuicio de la unidad de la misma?*°.

Experimentar el bien y el mal moral significaria que cada persona es consciente de que
puede, libremente, realizar determinadas acciones que capta como buenas o como malas,
y que asimismo puede no hacerlas. Es un tipo de experiencia que puede reflejarse en la

expresion: debo, pero no estoy forzado a hacerlo.

Siguiendo la estela reflexiva de BURGOS, puede considerarse que el ser humano, en
cuanto ser personal, tiene la necesidad espiritual de hacer o de no hacer determinada
accion y conducta; pero que ella se diferencia, por ejemplo, de la necesidad de comer, la
cual implica la corporalidad fisica. Dicha eleccion, de hacer o dejar de hacer, carece del
vinculo obligacional de llevar a cabo dicho comportamiento si o si, pues no es una
cuestion de vida o muerte bioldgica. Lo que no obsta para que entre en juego la dimension
volitiva. La experiencia moral esta ligada estructuralmente a la libertad. El ser personal

se construye o no sobre los cimientos de la bondad o maldad, porque goza de libertad.

El autor citado sostiene que hacer algo bueno significa que, sabiendo que algo es
apropiado moralmente para la persona, esta se ve instada a realizarlo, aunque ello no
resulta obligatorio, y asi también cabe la posibilidad de que se escoja la respuesta
negativa. El ser humano, libremente, por una decision que surge de su radicalidad ultima
como persona, se€ pone en movimiento para realizarlo. A contrario sensu, conducirse o
comportarse de manera que se escoja el mal, también guarda relacion con esa radicalidad

ultima.

BURGOS resulta categérico y preciso al opinar que lo anterior es el nicleo decisivo de

la moralidad, la experiencia central en la que se basa la ética y que la justifica como

ciencia o saber filos6fico (autéonomo), en el sentido fuerte del término?*’.

246 E] autor estima que debe amparase este punto en las categorias personalistas, debido a que esta
experiencia del bien o el mal es exclusiva de la persona. Los animales no serian ni buenos ni malos, ello
debido a que carecen de libertad, s6lo seguiran la necesidad imperiosa dirigida por su instinto.

247 J. M. Burgos afirma que Wojtyla ha distinguido entre experiencia moral, que es subjetiva, es decir, mi
personal experiencia del hecho moral en los otros sujetos, de la experiencia de la moralidad. Esta
experiencia es segunda respecto a la primera, opina, ya que, si el ser humano no tuviera experiencia personal
del bien y del mal, ni siquiera seria capaz de comprender el fenomeno de la moralidad en los demas. Cfr.
K. Wojtyla, “El problema de la experiencia en la ética”, en Mi vision del hombre, Ediciones Palabra,
Madrid, 2010, pags. 321 a 352.
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La ética se fundamenta como ciencia en la experiencia moral, porque esta experiencia no
es reducible a ninguna otra. La moral no se puede deconstruir en conveniencia, ni en

calculo de intereses, ni en costumbre social: es la experiencia del bien moral?*®,

La ética es una rama filosofica autonoma, entonces, porque tiene un area especifica de
estudio, la moralidad, a la que se puede acceder directamente, a través de una experiencia
originaria y concreta: la experiencia moral, la experiencia del bien y del mal, no reducible

a ninguna otra.

Ahora bien, BURGOS manifiesta que el considerar que la ética tenga su punto de inicio
en la experiencia moral tiene importantisimas consecuencias metodologicas, siendo una
de las mas relevantes la desactivacion de la falacia naturalista o ley de Hume, un tema
ampliamente tratado y estudiado en la ética contemporanea y al cual ¢l propio autor se ha

referido en otras ocasiones?*.

Esta sutil e importante objecion afecta al nticleo estructural de la ética, ya que esta es una
ciencia practica. A la ética no le interesa lo que las cosas son, sino cémo deben ser, porque
cuando se piensa desde ella se reflexiona sobre el comportamiento humano basado en la
experiencia del deber moral. Es importante resaltar la identidad de la ética y diferenciarla
de otros saberes; por ello, es fundamental no justificar el nucleo Gltimo del saber moral

en lo que “es”.

Lo peculiar de la ética, el lugar donde habita de manera autébnoma es su reflexion
consciente y permanente sobre las afirmaciones acerca de como la persona debe
comportarse. Sin embargo, no es posible sin mas, saltar de lo que las cosas son, a lo que
debieran ser. BURGOS estima que, en los términos que Hume plantea su objecion, y a
pesar de que, por su empirismo, radicaliza la separacion entre el mundo de los hechos y

el de los deberes, tiene sustancialmente razon>>°

. De un mundo de puros datos estaticos,
de meros hechos, no se puede deducir la obligacion moral. Y, justamente por eso, la
solucion a este problema radica en reconocer la originalidad del deber moral y reflexionar
directamente desde esta perspectiva, algo que resulta posible si se lo vincula
implicitamente con la experiencia moral. Se trataria, en tal sentido, de la manera en que

puede manifestarse la experiencia, es decir, de situarse en el mundo como un deber.

248 Burgos, J.M. La experiencia integral. Cit., pag. 323.
24 Burgos, J. M. Repensar la naturaleza humana, Ediciones internacionales universitarias, Madrid, 2007.
250 Burgos, J. M. La experiencia integral. Cit., pag. 326.
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Lo anterior, de todas maneras, si bien protege y potencia la autonomia de la reflexion
moral, no impide saber que existen hechos antropolégicos que se insertan dentro del deber
ser. BURGOS?! se refiere en tal sentido a los “hechos” antropologicos, que construyen
la estructura de la experiencia moral, porque esta experiencia, en su nicleo central, no es
otra cosa que la constatacion, por parte de la persona, de que puede realizar determinadas
acciones o no realizarlas, y que para la toma de esa decision no goza de neutralidad, ya

que las acciones buenas le perfeccionan y las malas le envilecen.

Es decir, concluyendo este apartado, y al hilo de las observaciones filosoficas del citado
pensador personalista, cabe decir que experimentar la moralidad de las acciones, y, en
particular, experimentar el nucleo de la moral, es experimentar la existencia de una

estructura antropologica consistente en un deber?>2,

La ética, por lo tanto, no se fundamenta en un falaz intento de deduccion de deberes a
partir de meros hechos, sino en el desarrollo sistematico de la experiencia moral, que es
un hecho y un deber simultdneamente, y, por lo tanto, constituye el fundamento de la
conexion entre la ética, que remite a la moralidad, y la antropologia, que remite a las

estructuras humanas que la posibilitan.

Ello conduce a una estructura antropoldgica originaria que consiste en sentirse
moralmente obligado a realizar el bien y a rechazar el mal. La experiencia de esta

estructura tensional es la ética.

Situarse en esta tension no provoca la imposibilidad de conocer el vinculo entre ética y el
acaecer de un hecho que, sin perjuicio de su existencia féctica, es al mismo tiempo un
deber. Esto traerd aparejado una importante consecuencia metodologica, permitiendo
considerar a la ética como un saber practico, en el ejercicio de la razon practica humana
que busca determinar, en su vertiente moral, como debe comportarse la persona, qué

acciones debe realizar y qué acciones debe omitir.

La ética, obiter dictum, estd llamada a alcanzar verdades de orden practico, en
consonancia con su estructura epistemologica compleja y diversa, para en tal sentido,
emitir sentencias normativas — inviables para las ciencias especulativas-, que afirman

imperativamente como el hombre debe comportarse. BURGOS, por lo demas, ya se habia

251 Burgos J. M. Ibid., pag. 329.
252 Burgos, J. M. Ibid., pag. 328.

114



referido a este discurrir reflexivo, propio de la ética, en la obra a la cual se ha hecho

mencion en el inicio del presente trabajo?>.

La ética, alcanzaria mas precision y profundidad, en lo particular y concreto, por cuanto
reflexiona sobre las acciones, las cuales tienen un matiz acentuadamente singular. Asi, es
mucho maés preciso saber como hay que comportarse aqui y ahora, porque esa accion se
puede concretar por parte del ser personal. El flujo del conocimiento practico, en tal
sentido, va siempre de lo general a lo particular, en busca de una regla prudencial que

guie el acontecer conductual de la persona.

5.- La experiencia moral en relacion a la ética de la compasion y el encuentro con el
otro

A continuacion, se procurard dar respuesta a algunos de los interrogantes que surgen en
relacion a la experiencia ética. Esto, en tanto situacion que implica lo singular y el
dialogo, y en el entendimiento de que la ética conforma al ser personal desde la libertad

responsable ejercida con el tu.

La ética de la compasion es la respuesta a una interpelacion que pone en cuestion el orden
moral. La experiencia moral no vendria a consistir en la obediencia a un codigo universal
y absoluto, sino en el reconocimiento de la radical vulnerabilidad de la condicion personal

y el hecho de no poder eludir la demanda del dolor del otro**.

No hay ética porque se sepa qué es el “bien”, a juicio de MELICH, sino porque se ha
vivido y se ha sido testigo de la experiencia del mal. No hay ética porque se cumpla con
su “deber”, sino porque la respuesta ha sido adecuada al sufrimiento de ese alguien que
llama desde las fronteras del reconocimiento. No hay ética porque se sea digno, sino

porque se es sensible a lo indigno, a las vejaciones que se puede ocasionar u otros

253 Burgos, J.M. La inteligencia ética. La propuesta de Jacques Maritain, cit. Sin perjuicio se destaca que

posiblemente existe un modo de entender la filosofia moral que se diferencia del pensar mas sistémico que
sobre la misma puede estar presente en otros filésofos, posiblemente influidos por Kant y Hegel, pero que
se encuentran a su vez cercanos a la opinion de autores cuya obra esta plenamente inmersa en el siglo XX,
que sin ser necesariamente personalistas, beben de la que son posiblemente dos de las principales corrientes
de la Filosofia contemporanea, tal como la Fenomenologia y la Hermenéutica, tal seria el caso de E. Lévinas
y P. Ricoeur.

234 Vid. Mélich, J. C. La ética de la compasion. Cit.
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ocasionan y que el resto sufre. Entonces, posiblemente, la justicia sea una decision nacida
desde las entrafias de la indignacion frente al suceso de la injusticia.

Una ¢ética de la compasion, al igual que lo planteado por BURGOS, encontraria el origen

en la experiencia, s6lo que no considera dicha experiencia necesariamente como moral?>>.

Esta fuera de duda, o por lo menos asi se ha entendido, que desde la modernidad,
especialmente en la época ilustrada, se aspira a deducir el principio supremo de la moral,
la “ley” de la pureza de la razon practica, con independencia de la experiencia y de la
antropologia®>®. Naturalmente, si se rechaza la experiencia como punto de apoyo (o de
fundamentacidn) se niega también, al mismo tiempo, la posibilidad de que la ética posea
una base antropoldgica; pero resulta que la condicion corpdrea y finita de los seres
humanos es ineludible, también lo es la experiencia, y esto es valido no solamente para

la razon pura tedrica, sino también para la razdn practica.

Ahora bien, ;qué tipo de experiencia puede dar lugar a la ética, segun la ética de la

compasion?

Toda experiencia remite a la finitud estructural del ser personal, finitud que no se cierra
sobre si misma, sino que acontece en la posibilidad, incierta pero confiada de trascender.
Las personas son seres experienciales, contingentes, porque la experiencia es ineludible,

237 De esta

la finitud que envuelve al ser personal se viste con el ropaje de la experiencia
idea participa también GADAMER, el cual estima que la experiencia es, pues,
experiencia de la finitud humana. Es experimentando, en el auténtico sentido de la
palabra, aquel que es consciente de esta limitacidn, como se sabe éticamente, pues se
capta que no se es el sefior ni del tiempo ni del futuro; asi, el hombre experimentado
conoce los limites de toda prevision y la inseguridad de todo plan. La verdadera
experiencia es aquella en la que el hombre se hace consciente de su finitud. En ella,

encuentran su limite el poder hacer y la autoconciencia de una razén planificadora®®.

Segun esta premisa, una ética debe basarse en la experiencia, pero no se alude

necesariamente a la experiencia moral, sino a la contingencia, a aquello que simplemente

255 Tal como se ha analizado, existe la vision de la ética como la no moral, en el sentido de llegar a constituir
su punto ciego, porque emerge en un escenario en que el marco normativo heredado es puesto en cuestion.
La ética surge en una situacion limite, en una situacion excepcional, mientras que la moral es un aspecto
ineludible de toda cultura y de toda educacion.

256 Vid. Kant, . Fundamentacién para una metafisica de las costumbres, Madrid, Alianza, 2002.

257 Vid. Mélich, J. C. Filosofia de la finitud. Cit.

2%Gadamer, H. Verdad y método, Sigueme, Salamanca, 2001, pag. 421.
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sucede. Eliminar la contingencia de la vida humana supondria reducir la vida a lo que se
hace o se deja de hacer, y provocaria que se considerase al protagonista de esta
experiencia como un simple agente, como un sujeto carente de singularidad. Ello, por

cuanto el acontecimiento de lo vulnerable es lo singular.

Es comun a las “éticas metafisicas” el reducir la contingencia, la fortuna, la casualidad,
como si el ser personal pudiera existir prescindiendo de todo ello, como si el tiempo, lo

contingente y el azar no fuesen huéspedes de la misma casa.

Todo ello, quizas, no tiene espacio en el mundo normativo moral, pero si en el mundo
experimentado de la ética, y, en consonancia con esto, el paso de uno a otro es provocado
por la necesidad de co—existir en dicha vulnerabilidad, el compartirla, el necesitar del
otro. La experiencia ética o es responsabilidad o tan s6lo es comprension de un principio

o ley moral, que tan s6lo permitiria pensar la bondad, y no ser bondadoso.

Desde el punto de vista de una ética de la experiencia, como puede ser la ética de la
compasién segin MELICH?*°, la primera no puede obsesionarse con los grandes
principios, con el deber, sino que debiera considerar en todo momento la finitud
estructural de la que no se puede prescindir, como se acaba de senalar. Pero esta
experiencia no es lugar de ocurriencias unicamente, de comportamientos; es hogar de
afectos, de sensibilidad. Este remediar, cuidar, valorar el sentimiento de otro ser personal,
conduce al segundo aspecto esencial de una ética de la compasiodn, junto a la experiencia

de la finitud, esto es, a la experiencia del otro en cuanto tu.

Sobre este punto es esencial lo escrito por LEVINAS, para quien la obligacion moral no
estd anclada en la conciencia de un principio universal, como pensaba KANT. El

imperativo ético surge frente a la vulnerabilidad de cada hombre?®.

La ética vendria a ser una respuesta que nace de una experiencia de inquietud por la suerte
del otro que aparece, aunque no sea esperado, aunque quizas no se le quiera, que surge
en el camino no para invadirlo, sino invitando a recorrerlo juntos. Nadie se vuelve moral
por la buena voluntad, ni por haber decidido universalizar las maximas de sus acciones,

sino por responder a un mandamiento que emana del encuentro con el rostro del otro?¢!,

259 Melich, J. C. La ética de la compasion. Cit., pag. 132.
260 Cfr. Chalier, C. Por una moral mds alld del saber, Caparrés, Madrid, 2002.
261 Melich, J. C. La ética de la compasién. Cit. pag. 45.
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expresa acertadamente MELICH. La pregunta por la moralidad es respondida por un

alguien que mira a los ojos solicitando la acogida desde el paraje de la espera.

La “experiencia por excelencia”, expresada en la demanda del rostro del otro y en la
respuesta que se da en ella, es la ética. Lo infinito a que LEVINAS alude e invita en sus
escritos, tiene un interesante componente religioso, porque regala la importancia de la
sacralidad del tu. Lo infinito es lo que escapa a la finitud, lo que acontece, lo que llega
sin avisar, lo que irrumpe; pero que no resulta impersonal, constituye el &mbito de la

alteridad en la experiencia integral del ser personal.

La ética de la concrecion personal del ta, reflejado en el rostro del proximo, es ética de la
experiencia. Esto implica disentir frente a la posibilidad de que el olvido del fragil rostro
del otro tenga lugar en la memoria personal, sea ajeno a la experiencia del ta. El ser
personal puede no recordar principios, reglas y leyes, pero la memoria existencial del yo,
despojado del ego, estd habitada por la vulnerabilidad de ese otro, que me recuerda
permanentemente que las personas se necesitan, porque se experimentan en el otro y

experimentan la vida junto a é1°%2,

Es verdad que lo mas interesante del analisis fenomenolodgico de tal ética es la dimension
experiencial doliente del rostro. El rostro es la expresion de un sufrimiento; es llamada,
palabra viva que da nacimiento al didlogo, es un mandato para estar por ti. La palabra del
rostro es un imperativo categorico, aunque se diferencia de lo que la ética del idealismo
racionalista manifiesta: el imperativo del rostro no nace de la razén pura practica, no es
auténomo, sino heterdnomo, surge del otro vulnerable, de la presencia desprotegida del
rostro doliente. Como ejemplo paradigmatico, puede estimarse que, en el caso de KANT,
es el sujeto el que posee la primacia ética; en LEVINAS, es el otro. Dicho brevemente,
es una llamada que exige una respuesta, ordena ponerse en camino, salir al encuentro para
tenderle la mano y acoger, en esa palma que se abre, a toda una vida que desea ser

descubierta y escuchada®®’.

(Cuales son, sin embargo, entonces, las principales diferencias y semejanzas entre la
experiencia moral planteada por BURGOS vy la experiencia entendida por la Etica de la

compasion?

262 Mélich, J. C. Ibid, pag. 214.
263 Vid. Chalier, C. Por una moral mas alla del saber. Kant y Lévinas. Cit., pag. 53.
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Como principal diferencia, se encontraria que, para la segunda postura, la ética no surge
de la experiencia moral porque se sepa con seguridad qué se deba hacer, no surge por un
hecho que también sea un deber, no se origina en el cdmo resolver una situacion, en el
como encararla, sino porque nunca se sabe con certeza lo que se debe hacer, o -no siendo
tan categorico- porque generalmente no suele saberse. La ética es posible, segin ya se ha
mencionado, porque la pregunta “;qué debo hacer?” no coincide con la pregunta “;qué

puedo hacer?”, tal como lo detalla MELICH?%*.

La principal semejanza seria que la ética que puede originarse en el método personalista
parte de una experiencia de lo extrafo, y muestra como éste, lo extrafio, se resiste a toda
apropiacion. La ética refiere a la relacion entre la apelacion, llamada, exigencia, por un
lado, y la respuesta por el otro. He aqui una ética, en fin, que supera la agonica estructura
del ser y el deber, que, siendo tan real como cualquier conducta, lo es por ser experiencia
viva, por ser didlogo que pregunta por el otro y para el otro, por ese otro que no es

cualquiera, que esta proximo, que es el prdjimo.

Si se entiende que es la experiencia la que permite la autonomia de la ética, debe agregarse
que se trata, basicamente, de una experiencia personal, que busca evitar el sufrimiento y
el dolor del otro. Y esta experiencia siempre sera moral, no por su relacion a lo bueno y
a lo malo, sino por su relacidon con ese otro que me requiere, que me interpela a ser quien
estoy llamado a ser, persona, como ¢l mismo, como la voz dormida en el fondo del alma,

dormida pero que despierta en pos del encuentro.

6.- Etica de la compasion y ética de la razén compasiva

La ética de la razon compasiva ha venido enfrentdndose a un buen nimero de retos con

una fecundidad no desdefiable, tal como asegura CORTINAZ2%,

Cabe advertir, para empezar, a este respecto, que puede haber puntos similares entre los
planteados por MELICH y su ética de la compasion con los aseverados por CORTINA y
su ética de la razén compasiva. Esto, aunque esta autora emplee preferentemente el

término “razon cordial”. Dicha diferencia, la de emplear los conceptos de razén cordial o

264 Melich, J. C. La ética de la compasion. Cit., pag. 94.
265 Cortina Orts, A. Justicia Cordial. Cit., pag. 23.
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compasiva, es importante, por cuanto la compasion implica siempre un dolor o mal,
vivido con anterioridad, por alguien, quien suscita la respuesta de otro, y dicha respuesta
se da mediante la vivencia compasiva de la experiencia de la alteridad. En cambio, en la
razoén cordial, impera el ambito racional de la comunicacion de pareceres, para el

sostenimiento moral de una pluralidad civica como ha detallado la pensadora valenciana.

ien, .. . 2 ) . .

Ahora bien, en este apartado nos remitiremos a la ética de la razon cordial principalmente

Ello, pues, en primer lugar, esta ética “permite fundamentar filoséficamente la ética civica

de sociedades moralmente pluralistas™, en las que se articulan una ética minima de justicia
9

con maximos de éticas de vida buena, algunas de las cuales son religiosas y otras

seculares, tal como advierte la misma CORTINA.

Adentrandose en las entrafias de la racionalidad humana, que es una razon impura, inserta
en la historia y en las distintas tradiciones, esta interesante y vigente propuesta intenta sin
embargo ir mas alla de un equilibrio reflexivo de cufio rawlsiano. Pues, al cabo, “no se
conforma con las instituciones morales—politicas de cada sociedad o del filé6sofo mismo,

y trata de encontrar principios éticos universalmente validos™2%°.

Tales principios no provienen de un cuerpo normativo expreso, o, mejor, no soélo pueden
estar implicados en ¢él, sino que, sobre todo, pueden extraerse de la propia vida.
CORTINA cita, asi, como ejemplos, los siguientes: la empresa y la economia, el quehacer
médico y biotecnoldgico, el trabajo por el desarrollo de los pueblos, y las restantes esferas

que componen la vida compartida.

Otro aspecto importante, en relacion a lo precedentemente enunciado, es considerar como
se modulan en cada &mbito social los principios éticos fundamentados. Es éste el nivel de
aplicacion, que CORTINA 27 entiende como “una hermenéutica critica de las actividades
humanas, y que recorre los caminos de la ética del desarrollo, la bioética, la ética del

consumo y cuantas van componiendo el elenco de las éticas aplicadas”.

De todas maneras, puede destacarse aqui que, en el en el campo del Derecho y la busqueda
de lo justo concreto, puede emplearse el camino suscrito por el pensamiento critico de

una Filosofia del Derecho Hermenéutica?®s.

266 Cortina Orts, A. Ibid., pag. 23.
267 Cortina Orts, A. Ibid., pag. 23.
268 En el corazon de cada una de esas éticas aplicadas, late el vigor de una ética civica transnacional, que
poco a poco va convirtiéndose en el nicleo de una ética de la justicia global, a la que nos referiremos en
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Para la filosofa espafiola, la ciudadania justa y activa es el centro en torno al cual giran
los distintos ambitos, sin este, todos ellos pierden su vital eficacia. Por ello, se expresa la

necesidad de reflexionar en torno al concepto de una ciudadania cordial?®’.

Tal ciudadania no es una empresa fécil; pues, deben superarse distintas tradiciones de
filosofia politica, conservando lo mejor de ellas, y apuntar las diversas dimensiones que
importa desarrollar, para ajustar la realidad al concepto y también el concepto a la realidad
social. Una de esas dimensiones, la participativa, exige, como plasmacion politica
ineludible, la configuracioén de una forma de democracia deliberativa, a la que también se

le ha denominado democracia comunicativa®’?.

Es mas, esta autora sostiene que una sociedad verdaderamente democratica es aquella en
que la mayoria no se genera a través de la manipulacion de sentimientos de los
ciudadanos, sino a través de la deliberacion serena y razonada. Las normas comunes,
aunque también se puede incluir en ellos a los principios de justicia que permiten la sana
convivencia plural, se hacen racionalmente aceptables porque hay un intercambio de
razones que los ciudadanos pueden ponderar y por consiguiente aceptar o rechazar. Pero
las razones no pueden ser s6lo argumentos, sino también expresiones de lo que la autora
citada denomina “razén comunicativa”, la cual da razon de la democracia, pues, resulta

ser una forma cordial de la democracia deliberativa®’".

Ninguna deliberacion, ningin consenso factico, ningun acuerdo emanado de una
situacion sostenida en el velo de la ignorancia, estard legitimado para privar de sus
capacidades basicas, y por tanto de sus derechos, a seres dotados de capacidad
comunicativa, sea actual o virtual, aunque no se debe restringir Unicamente a esta
capacidad, por cuanto ella se erige en el ser personal, de suyo esencial, por unico,

imprescindible y original.

Fundamentar en el valor de esas capacidades una teoria de los derechos humanos, situada

a caballo entre la trascendentalidad y la historia, entre los procedimientos y las

ultimo lugar, y descubre a la vez como los ciudadanos conforman el auténtico quicio de las distintas esferas
sociales.

269 Vid. Cortina Orts, A. “Ciudadania democrética desde una razén cordial” en Martin Garcia, M. .
(Coords.) Josep Maria Puig Rovira: Educacio, valors i aprenentatge servei, Universitat de Barcelona,
2019, pags. 140 a 148.

270 Cfr. Almonacid Diaz, C. “El sentido de la razon cordial. Entre la norma y el sentir, una ética en situacion”
en Gonzalez Esteban, E; Siurana, J. C.; Lopez Gonzalez, J. L, y; Garcia-Granero Gascd, M. Etica y
democracia: desde la razon cordial, Comares, Granada, 2019, pags. 49 a 55.

271 Cortina Orts, A. Justicia Cordial. Cit., pag. 30.
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capacidades, sera la siguiente tarea. Y, por ultimo, la de abrir el horizonte para una ética
global, para una justicia global, comprometida a la vez con irrenunciables pretensiones

de universalidad y con el hecho de la diversidad cultural.

La ética de la razon cordial, de esta destacada pensadora espafiola, puede ser considerada
como una ética deontoldgica, debido a que da prioridad a lo justo; por ello, resulta de

esencial importancia para el presente estudio®’?:

<<Ciertamente, entre las distintas concepciones de vida buena que conviven en una
sociedad pluralista, se produce una suerte de interseccion, que compone los minimos.
Es decir, todas esas cosmovisiones, todas esas concepciones del hombre como persona
integral y de su realizacion en la vida social, sean filosoficas o religiosas, se
solapan>>273,

Convergen, por consiguiente, las diversas concepciones personales y sociales, en el
corazdn del didlogo que constituye el pilar de la convivencia existente al interior de la

polis. De ese solapamiento brotara un area de convergencia de las diversas moralidades.
Con acierto plantea CORTINA que:

<<Sin embargo, cada grupo puede fundamentar esos minimos compartidos en premisas
diferentes, propias de su concepcion de vida buena, de su forma de entender el sentido
de la vida; en premisas y maximos religiosos o seculares. Pero la ética minima necesita
una fundamentacion filoséfica mas potente que el equilibrio reflexivo, que, a fin de
cuentas, toma como punto de partida las intuiciones desde las que cada autor lee la
conciencia de sus sociedades>>?",

A nivel politico, lo anterior tiene estrecha relacion con la ciudadania y su
desenvolvimiento en el interior de un Estado. El protagonista de la comunidad politica,
junto a los otros participes de tal convivencia, deben iniciar su proyecto vocativo en

circunstancias de equidad existencial y que tal circunstancia no se convierta en un

272 En tal sentido, puede esgrimirse que la ética de la razén cordial, que reconstruye el quehacer social desde
el paradigma del reconocimiento reciproco de quienes se saben y sienten como interlocutores validos, como
seres dignos de respeto y compasion, reconoce por lo mismo la necesidad de respetar a todos y cada uno
de esos seres, las personas; lo cual implica respetar sus ideales de vida buena. Unos ideales a los que se
pide como credencial que no impidan a los demas ciudadanos aspirar a sus propios ideales. La racionalidad
practica, en su dimension de justicia, se despliega en esas exigencias a las que humanamente no se puede
renunciar.

273 Cortina Orts, A. Justicia cordial. Cit., pag. 33.

274 Cortina Orts, A. Justicia cordial. Cit., pag. 33.
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obstaculo para los demas, y que tales puedan llevar a cabo y construir su camino de ideal

personal, en convergencia con la propia ciudadania®”.

En las sociedades moralmente pluralistas, como siempre ha desarrollado CORTINA, las
distintas ofertas de vida feliz se presentan en la esfera publica, para aquellos ciudadanos
a los que resultan atractivas; y el conjunto de la sociedad se compromete a respetar las

ofertas ajenas, como minimo de justicia irrenunciable®’S.

Este tipo de comunidad no apuesta por una religion determinada, ni pretende eliminarlas
atodas de la vida publica, sino que intenta articular institucionalmente la vida que implica
cada una de tal manera que sus miembros puedan libremente vivir su identidad. Ahora
bien, sabiendo como bien expone ESQUIROL en relacion a dicha identidad, que no es
posible una comprension total de otra persona, porque tampoco es viable el conocimiento

pleno de si mismo?”’.

Una ciudadania compleja, inserta en un Estado laico moralmente pluralista, debe
pretender provocar el desarrollo respetuoso de las diversas dimensiones que configuran

la identidad vocativa y personal, comprometidas con la igual dignidad de las personas?’®,

Como consecuencia de vivir ejemplarmente, con plena fidelidad hacia su razén de ser,
las religiones deben presentar sus ofertas de vida buena, que no se pueden imponer, a las

que solo desde la libertad puede invitarse, ya que soélo desde la libertad pueden

275 Qcurre, sin embargo, que la ciudadania se puede entender al menos de dos modos, a juicio de Cortina
Orts, Justicia cordial. Cit., pag. 34. Segln se interprete la idea civica de igualdad:
<<Por tal motivo, se puede hablar de ciudadania simple y ciudadania compleja. De entenderla de
una forma u otra, se siguen consecuencias incalculables. En el primer caso, los ciudadanos son tratados
como iguales, se eliminan todas las diferencias de religion, cultura, raza, sexo, capacidad fisica y psiquica,
tendencia sexual, y no resta ya sino un ciudadano sin atributos. Reconocer, por el contrario, una ciudadania
compleja, gente cuya identidad se teje con los mimbres de su religion, cultura, sexo, capacidad, opciones
vitales, y que, en consecuencia, provoca que se deba tratar a todos con igual respeto en su identidad, exige
al Estado no apostar por ninguna de ellas, pero si tratar de integrar las diferencias que la componen.
Entender la ciudadania al modo simplista implica esforzarse por borrar las diferencias en la vida publica,
mientras que entenderla como compleja exige intentar gestionar la diversidad, arrancandola. Esto requiere
vincular un Estado laico con una sociedad moralmente pluralista>>.
276 Cortina Orts, A. Justicia cordial. Cit., pag. 35. En efecto, una sociedad moralmente pluralista es aquella
en la que conviven distintas propuestas de vida en plenitud, por consiguiente, diversas cosmovisiones entran
en juego, las que a su vez dialogan entre si y descubren minimos compartidos de justicia, que componen su
ética civica comun. Se distancian de este modo de las sociedades moralmente monistas, muchas de ellas de
corte religioso o politicamente totalitarias, en las que se supone estd vigente un tinico proyecto de vida feliz
para el conjunto de la ciudadania, pero también de las moralmente politeistas, dotadas de unos proyectos
de vida buena tan distintos que ni siquiera pueden dialogar entre si y descubrir principios de justicia
comunes.
277 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Cit.,
pag.110.
278 Cortina Orts, A. Justicia cordial. Cit., pag. 36.
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aceptarse®””. ;La pregunta que justamente surge en este punto es si acaso realmente es el

fin y el deber de las religiones presentar propuestas de tal naturaleza?

Lo propio y lo extrafio, también a nivel religioso, se encuentran estrechamente
vinculados, pero dentro de un poligono cuyas fronteras son las determinaciones variables.
Estas se afiaden a una identidad constituida por la interrelacion entre uno mismo y lo otro

y, por ello en una especie de identidad fronteriza, a juicio de ESQUIROL?®,

La cuestion de las identidades es verdaderamente central, en el mundo moral, politico y
economico, sobre todo desde que el pensar y el sentir postmodernos insistieron en la
necesidad de agudizar la sensibilidad hacia las diferencias. Ese aprecio de las diferencias
permite reconocer la alteridad, reconocer a “los otros”, y, en consecuencia, reconocer su

identidad, que se teje desde las diferencias, mas que desde la homogeneidad?®!.

Es cierto que la primera Modernidad introdujo la idea de dignidad humana sobre la base
de la igual capacidad de autonomia de los seres humanos (la igual capacidad de auto—
obligarse); pero también es verdad que las identidades personales no se configuran solo
con los rasgos que asemejan a las personas, sino también con los que las distinguen.
Agudizar la sensibilidad hacia las diferencias, reconocer la peculiaridad de las

identidades, seria una de las tareas del pensar y el sentir postmodernos.

Todo ser humano tiene la capacidad de elaborar juicios sobre los contenidos de su
conciencia, los que por lo demés son muy concretos: sobre determinados deberes, a los
que se siente sometido, y que tienen la peculiaridad de que €l los extenderia como tales a
toda la humanidad, sin admitir subterfugios. En efecto, el contenido material de tales
deberes cambia a lo largo de la historia y en diferentes culturas y, sin embargo, hay algo
que les asemeja, y es el hecho de que quienes son conscientes de ellos los extenderan
universalmente. Nadie les impone la obligacion de cumplirlos, sino que se auto-obligan,
y por eso no importa si en principio los aprendieron de su sociedad y después los
internalizaron, lo importante es que no reconocen su fuerza obligatoria mas que en ellos

mismos, ya que los han dado por buenos.

2PCortina Orts, A. Ibid., pag. 37.

280 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Cit.,
pagina 66.

281 Vid. Cristiano, J. L. “Teoria critica y heterogeneidad” en Estudios: Centro de Estudios Avanzados, N°.
13, Universidad Nacional de Cordoba, afio 2000, pags. 53 a 63.
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El empleo del término razon cordial contempla, para ESPINOZA LOLAS, una
significacion dual, que articula contra el entendimiento, el cual tiende a separar y funciona
desde categorias iniciales como si bastaran para explicar la realidad, una unidad en su
diferencia y que, primariamente, expresa el hacer de la comunidad y, secundariamente,
la categorizacién de tal comunidad a la altura de un tiempo determinado®®. Para este
autor, la razon cordial es una construccidon del ciudadano y para el ciudadano, a la altura
de las necesidades a enfrentar, a fin de intentar dar respuesta a diversos problemas para

que se viva en el mejor de los mundos posibles.

El punto de partida de reflexion puede consistir no en preguntarse a qué cualidades llaman
virtudes las distintas sociedades, sino por qué las personas expresan en ocasiones
exigencias morales, pretendiendo con ellas universalidad y necesidad®®. Es decir, ver si
en tales exigencias existe un reclamo de justicia que, como tal, pueda implicar la respuesta
de una normativa general o, al menos, para el caso de que se trata, dar una respuesta
adecuada a tales aspiraciones. Por ello, cabe la posibilidad de preguntarse si el actuar
compasivo puede también implicar la vivencia de la respuesta cordial concreta, y si dicha
concrecion -cuando procure también el imperio de la justicia- puede estar implicando lo

justo donal y compasivo?3*,

La ética de la justicia, por otro lado, debe venir complementada con la ética del

285 He aqui dos lenguajes diferentes para codificar el mundo moral®®. Entre el

cuidado
lenguaje imparcial de la l6gica de la justicia, que consiste en tomar decisiones poniéndose
en el lugar de cualquier otro, y el lenguaje de la 16gica psicologica de las relaciones, que
asume la perspectiva de la accion concreta y trata de preservar las relaciones ya creadas,
puede establecerse una comparacion, que permite analizar qué valores aprecia de forma

preponderante cada uno de ellos.

282 Espinoza Lolas, R. “Es posible hoy una razon cordial?”, VV. AA. Etica y Filosofia Politica. Homenaje
a Adela Cortina Orts, Editorial Tecnos, 2018, pag. 86.

283 Sanchez-Gey Venegas, J. “De la ética cordial a la justicia cordial”, en Garcia Marza, D; Lozano Aguilar,
J. F; Martinez Navarro, E; y Siurana, J (coords.) Etica y filosofia politica: Homenaje a Adela Cortina Orts,
Editorial Tecnos, Madrid, ano 2018, pags. 219 a 230. También puede leerse en la misma obra el excelente
trabajo de Roldan panadero, C. “Mas alla de los conceptos: De la ética minima a la justicia cordial”, pags.
213 a218.

284 Cortina Orts, A. Alianza y Contrato. Etica, Politica y Religion. Editorial Trotta, Madrid, afio 2001, pag.
38.

285 Vid. Gilligan, C. La moral y la teoria, Fondo de Cultura Econémica México, 1985.

286 Cfr. Escudero, J. A. “Ser y tiempo: juna ética del cuidado?” en Aurora: papeles del Seminario Maria
Zambrano, N°. 13, Barcelona, 2012, pags. 74 a 79.
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Desde esta perspectiva, se ha sostenido que los valores apreciados en el lenguaje
masculino serian aquellos que van conformando individuos auténomos, capaces de tomar
decisiones acerca de lo justo y lo injusto desde condiciones de imparcialidad. Por el
contrario, los valores preferidos por el lenguaje femenino serian aquellos que protegen
las relaciones humanas, se hacen cargo de los débiles, cuidan de las personas concretas

en los concretos casos de accion?®’.

Ciertamente en el ruido silencioso que emite la voz filoséfica se escuchan varias voces,
algunas mas silenciosas que otras, pero aqui se destacan dos. Una es la voz de la justicia,
que consiste en juzgar sobre lo bueno y lo malo, situdndose en una perspectiva universal,
mas alla de las convenciones sociales y el gregarismo grupal. Esta perspectiva recibe el
nombre de imparcialidad. Por otra parte, encontramos la voz de la compasion, en la cual
se acentta el llamado de los que precisan de ayuda, que son responsabilidad nuestra,
empezando por los mas cercanos. La voz de la compasion se ha escuchado poco, no por
sumision pero quizas porque es mas tenue, se susurra al oido de quien la escucha, tiene
que pronunciarse en la intimidad, y “porque la voz de la justicia, basada en principios
realmente universales, se escucha mas en las proclamas de la politica pensada, que en la

que se hace efectiva en la vida cotidiana, la politica vivida™?%8,

Importa, pues, seguir contando aquellos relatos en torno al valor intrinseco e
impostergable de dignidad de la persona, que es la base de la justicia exigible. Importa
seguir contando aquellos relatos de la alianza, del mutuo reconocimiento, que son la base

desde la que se da a cada uno lo que necesita para tener vida y tenerla en abundancia, en

palabras de CORTINA.

“Desde la reflexion de los filésofos griegos, al menos, la ética se preocupa de cdmo

desarrollar el caracter, de su forja”?*°. Se nace con la semilla de un temperamento, pero

287 Sin embargo, para esta autora, esto no significa necesariamente que los varones hayan de optar por la
autonomia y la justicia en desmedro de otros valores y bienes, y las mujeres por el cuidado y la compasion,
necesariamente. Tales repartos de papeles van siempre en detrimento de los dos sexos, porque los cuatro
elementos mencionados son indispensables, independiente de dichos sexos. Estos elementos son la justicia,
la autonomia, la compasion y la responsabilidad, necesarios para alcanzar la madurez moral de la persona
en su integridad. Por tanto, que predomine uno u otro en una persona es una cuestion individual mas que
una caracteristica del sexo en su conjunto>>. Cortina Orts, A. FEtica sin moral, Editorial Tecnos, Madrid,
1990, pags. 298 a 309.

288 Cortina Orts, A. Alianza y contrato: politica, ética y religion, Trotta, Madrid, 2001.

289 Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno” en Gémez, Carlos y Muguerza, Javier (editores). La aventura de
la moralidad. Paradigmas, fronteras y problemas de la ética, Alianza Editorial, Madrid,2007, pag. 382.
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sin perjuicio que €l influye no determina la construccion de una vida virtuosa sustentada

en la tranquilidad de &nimo de un buen caracter.

En el mundo clasico griego, con diversos matices, el buen caracter es el de la persona que
sabe tomar las decisiones correctas, para alcanzar el mayor bien posible para los seres
humanos, la felicidad. Por ello, se entiende que uno de los aspectos claves de la ética, en
cuanto filosofia moral, sera la forja del caracter desde la adquisicion de virtudes y el logro
de la felicidad, que es el bien al que todos tienden. Ahora bien, posiblemente no todo se
remite a esa vivencia personal, que nace de la libre eleccion del como actuar mejor. La
razén es que también es preciso hablar de las normas, de esa dimension del fenémeno
moral que es la exigencia y la obligacion, y encontrar algun criterio para dilucidar cuéles
seran las correctas. Tal criterio viene dado por el bien que se persigue, de suerte que seran
correctas las normas que conduzcan al mayor bien posible. Las normas estan supeditadas,

asi, a lo que deba estimarse como bueno?*°.

Seria importante conseguir sumar los diversos esfuerzos realizados para que la
convivencia plural se sostenga en requisitos de normativizacion ética de caracter
formalista y posea, a su vez, un nucleo o contenido de corte sustancialista. Ello, debido a
que este ultimo es, al fin y al cabo, una instancia incondicionada, objetiva, que da sentido,
por su naturaleza de despliegue de la posibilidad humana de verdad, de quitarle el velo a
la verdad. Para procurar que la ciudadania conviva de manera democratica se requiere un
marco normativo ético que haya ingresado en el podrtico del Derecho mediante su
constitucionalizacion, si bien ello es legitimo no basta, se hace necesario que las

cosmovisiones personales sean garantizadas y contribuyan a alimentar las perspectivas e

2%0 Conviene aclarar, no obstante, que el nombre “éticas teleoldgicas” es acertado sélo si se entiende que
son aquellas a las que les importa descubrir cudl es el telos del ser humano, su finalidad, ya sea a nivel
personal o a nivel social, porque consideran que lo correcto consiste en alcanzarlo, aprehendiéndolo, porque
es posible lograrlo. Sin embargo, existe una enorme diferencia en el seno de estas éticas entre las
perfeccionistas y el hedonismo. Las perfeccionistas, donde a juicio de Cortina se encuentra Aristoteles y
Nietzsche, proponen llevar a perfeccion al ser humano mediante el ejercicio de la cualidad a la cual
consideran mas propio del mismo, es un fin en cierta medida loable ya sea se trate de la vida contemplantiva
o de la voluntad del poder. Mientras que el hedonismo plantea que una decision es correcta cuando produce
los mejores resultados posibles, por consiguiente, se estaria dentro de las familias utilitaristas.

Asimismo, hoy en dia pueden entenderse las denominaciones “éticas teleologicas” y “deontologicas” como
si las primeras tuvieran en cuenta las consecuencias y las segundas no, error que se comete a menudo, de
esta manera pareciera que las Gltimas no consideran de ninguna manera a las convicciones. En primer lugar,
porque tal cual aclara Cortina, “telos” significa fin, no consecuencia y no es lo mismo perseguir una meta
que obrar por las consecuencias de una accion, de hecho fue Weber el que posteriormente distinguio en su
famosa exposicion titulada “La politica como vocacion” el que los politicos pueden actuar conforme a una
ética de las convicciones y una ética de la responsabilidad convenida, esta ultima considera sobre todo las
consecuencias de las conductas, aunque en la praxis las personas se mueven viviendo ambas.
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implicancias cotidianas de la vivencia moral reflejada en un paraguas constitucional, que
protege de la tormenta del caos y la animadversion plural a una sociedad que se crea 'y

proyecta en el ejercicio cotidiano de la paz?'.
Por ello se ha sostenido, por parte de CORTINA, que:

<<Las éticas deontoldgicas de corte kantiano prescinden de las consecuencias de las
acciones, a la hora de valorarlas moralmente; las éticas deontologicas actuales, por el
contrario, tienen en cuenta las consecuencias de las decisiones al valorarlas
moralmente. Lo que diferencia a las teleologicas de las deontologicas es que las
primeras toman como prioritario el bien no moral (ontoldgico, social o psicoldgico)
para derivar lo correcto o justo (lo moralmente obligatorio), mientras que las
deontologicas parten de lo correcto o justo y entienden que en su marco las gentes
pueden vivir con toda legitimidad lo que consideren su bien, siempre que no
transgredan el marco de lo justo>>2"2,

Lo anterior conlleva el entendimiento de que es justamente esa vision mas bien formalista,
donde se concentra de alguna manera el gran problema moderno de la relacion entre lo
bueno y lo justo, que es el de la obligacion moral®-.

Sin perjuicio de lo anterior, CORTINA aclara que el proceso de secularizacion priva de
fundamentacién religiosa a determinados mandatos, habituales en el mundo medieval,
cuya fuerza obligatoria procedia de expresar la voluntad de Dios. Aunque Dios queria la
felicidad de los hombres y sus mandatos iban encaminados a proporciondarsela, de suerte

que el fundamento de la obligacion descansaba en la felicidad, en lo bueno, a menudo los

hombres no percibian la conexion entre la obediencia a los mandatos y su felicidad?**.

El paulatino proceso de secularizacion provocd que las personas se alejasen
progresivamente del centro religioso como fundamento principal de su reflexion y actuar

moral, no por desconfianza en dicho centro, sino que por que su confianza en sus propios

21 De Tienda Palop, L. “La compasién y la razén comunicativa como nicleo de la ethis cordis de Adela

Cortina Orts” en Etica y Democracia desde la razon cordial. Cit., pag. 43.

292 Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno”. Cit., pag. 384.

293 En el mundo moderno, se oscurece la idea aristotélica de funcidn y, en consecuencia, de funcién mas
propia del hombre. En la Polis clésica se entendia que el télos del ser humano consiste en el ejercicio de la
funcién que le es mas propia. Los juicios morales entonces podran ser verdaderos o falsos, como pueden
serlo las proposiciones tedticas, segun estén o no de acuerdo con el ejercicio de esa funcion. Puesto que el
ejercicio de la vida contemplativa es la funcion mas propia, en llevarlo al maximo consistira el télos. Sin
embargo, la modernidad relega la explicacion teleoldgica del cosmos y la sustituye por la mecanicista,
abandonando con ello la idea de una funcion esencial para el ser humano, discernible para la razén. Los
juicios morales ya no seran verdaderos o falsos seglin se ajusten al ejercicio de dicha funcion y se abrira
una brecha entre el lenguaje descriptivo (el lenguaje de lo que “es”) y el lenguaje de los prescriptivo (el
lenguaje de lo que “debe ser”).

2%4Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno”. Cit., pag. 385.
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medios, su apuesta por la razon creci6 hasta venir a ocupar el antiguo lugar que antes

habia sido ocupado por el Ser Divino.

El proceso de secularizacion y de laicidad que trajo consigo la modernidad y, mas atn,
su deslegitimacion posterior, se acentud sobremanera en los paises occidentales. Asi, en
la era de la técnica, lo sagrado ya no parece ser lo trascendente, sino la tecnologia, y el
sentido de la existencia parece no buscarse en el mas alla ni dentro del corazén humano,
sino en los instrumentos que el hombre ha fabricado y que apenas controla, tal como
detalla con acierto YUFERA. De este modo, parece que quien decide qué se ha de hacer,
qué es lo correcto y lo justo, ya no es ni la religion, ni la persona, sino la sofisticacion de
una maquinaria tecnologica. Mas, a pesar de todo esto, el siglo XX, paraddjicamente, es

uno de los que mas atencion han prestado a la experiencia mistica®®”.

Surge por ello la necesidad de reivindicar la dimension trascendente y espiritual del ser
humano y, por consiguiente, de ver como dicha dimension influye en el pensar y en el
actuar ético. Esto no esta ligado necesariamente a una confesionalidad u otra, sino que
puede ser vivible en el marco de la laicidad, y es capaz, asimismo, de constituir un
fundamento mas, quizds uno verdaderamente solido, en tiempos de tanta liquidez,
fundamento que sirva de pilar estructural en la construccion de un edificio consistente

para una educacién en valores>®.

Asimismo, se sabe que, si bien las normas morales son normas de conducta, las
denominadas normas juridicas también lo son, y s6lo pueden pretender obligatoriedad
dentro de una comunidad politica. Y, a su vez, las religiosas también abarcaran al
conglomerado de miembros que rigen y que siguen sus planteamientos de creencias, pero

unicamente a estos.

A contrario sensu, las normas morales pretenden valer universalmente, de tal manera que
se gesta un mundo especificamente moral, un mundo que no depende de las caracteristicas
culturales (se engloban en las mismas a las religiosas y las sociales, asi como juridicas
propiamente tales), un mundo que pretende regir a la humanidad toda. Tales normas no
pueden calificarse como verdaderas o falsas, porque no se sostienen en las cosmovisiones

personales, por ello no estan inmersas en la subjetividad, sino que apuntan a lo justo y a

295 Yufera, J. “Mistica y ética: desafios para nuestro tiempo. De la experiencia mistica a la acciéon moral”
en Isegoria: Revista de filosofia moral y politica, N° 53, Madrid, 2015, pags. 680.
2% Yufera, J. Ibid., pag. 681.
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lo injusto, estos mismos segun criterios que son experienciales, implicando lo subjetivo
y lo objetivo. Ahora bien, respecto a esto ultimo, a juicio de CORTINA, puede entenderse
en términos intuicionistas, utilitaristas, constructivistas o reconstructivistas (como

intersubjetividad), y que es clave imprescindible del pluralismo moral?’.

Desde una perspectiva tedrica o subjetivista, se puede afirmar que la validez de la norma
emana de los sujetos que, tras empatizar con el resto de personas y deliberar de modo
formalmente correcto, estan dispuestos a comportarse segun su mandato. Pero esta
situacion puede calificarse de ilusoria, afecta a un idealismo alejado del singular personal
encarnado en la cotidianeidad de la convivencia. La norma es valida porque es aceptada
volitivamente en ciertas condiciones, es reflexionada y considerada justa en términos
personales y comunitarios. La accidn, por su parte, es correcta porque es mandada (o

permitida) por la norma valida*®,

Por otra parte, desde la perspectiva material u objetivista, LONGUEIRA MORELOS
afirma que la validez de la norma emana de la accidon que posee la propiedad — natural,
sobrenatural o sui generis— de ser correcta. La norma es valida porque recoge la
correccion de la accion, con independencia de que sea aceptada volitivamente en alguna

circunstancia por los sujetos*’.

Razones como las aducidas llevan el oscurecimiento de las éticas de las virtudes>®,
dirigidas hacia la idea del bien, y al florecimiento de una ética de las normas, preocupada
por lo correcto, por lo justo. Este cambio hunde sus raices en la filosofia practica del
periodo ilustrado. En la actualidad, teorias éticas relevantes defienden la primacia de lo
justo por sobre lo bueno, sin considerar que es justamente el don lo que permite en cierta
medida encarnar lo bueno en la existencia del otro en cuanto td, eso si, lo justo también
tendrian ese afan de concrecidn al tomar consistencia mediante una estructura normativa,

pero sin restringirse unicamente a ella. El don es portavoz de una alteridad intima.

27 Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno”. Cit., pAg. 385. En tal sentido, la Modernidad es la era del
Individuo, hasta el punto de que se entiende que el nacimiento de la comunidad politica, del Estado, es el
fruto de un contrato entre individuos deseosos de que se respeten sus derechos, que es una exigencia de
justicia. Las instituciones seran legitimas cuando estén al servicio de los derechos, cuando sean justas: la
persona y sus derechos constituyen la clave de la vida social.

2% Longueira Morelos, A. “;Pueden los hipdcritas morales dar lecciones honestas de ética?” en Isegoria,
Revista de Filosofia Moral y Politica, n.° 58, Madrid, 2018, pag. 126.

2% Longueira Morelos, A. Ibid., pag. 127.

3% Lépez Santamaria, J. “La ética de las virtudes” en Estudios filoséficos, Vol. 57, N° 164, Madrid, 2008,
pags. 145 a 151.
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El don, implica amparar en términos morales y politicos el cuidado de la existencia,
existencia compartida en una comunidad de singulares vinculados, no por un pacto, sino
que, porque su ontologia vulnerable requiere que vivan en un hogar comun, la casa

constructora de su identidad.

Si bien los proyectos de vida buena, personales o colectivos, cobran sentido desde lo que
cada persona o grupo lo considera su bien, desde lo que cada uno elige como meta de sus
preferencias, al ser también frutos de experiencias, sentidas y reflexionadas, no son
unicamente subjetivos, pueden ser instancia de didlogo compartido, argumentos que no
limitan el respeto de la coexistencia entre voces aparentemente ajenas. El interés de
convivir es la invitacion para reconocer la necesidad de acogida entre los miembros de

un mismo cuerpo politico.

Esta argumentacion, razonada, viva, pero sobretodo existencialmente comunitaria
permite que las prescripciones que brotan desde su seno funden lo plural y aleje la
posibilidad de que el no reconocimiento donal de la ajenidad pueda desembocar en un
fundamentalismo que impida ver a los otros, no tan sélo como semejantes, sino como
enemigos que en la noche acechan lo considerado por el si mismo como Unicamente

propio.

En esa linea de reflexion, la ética de la razon cordial, también, puede contribuir a entender
lo justo y su relacion con el don, desde una perspectiva mas concreta, por cuanto reconoce
que, sin capacidad para estimar el valor de la justicia, ni siquiera importa que una norma
sea justa; sin capacidad de estimar a quienes participan comunicativamente como
valiosos, la justicia de las normas que deberian estar a su servicio es irrelevante.
Precisamente por eso, esta teoria no seria sino un esqueleto estéril, sin encarnadura ni
motivacion, sin sangre en las venas, si no aceptara como inexcusable parte suya la
necesidad de estimar lo valioso en el otro y en si mismo. Quien carece de la capacidad
para apreciar los valores, que permiten acondicionar la vida de los otros y la propia, es
incompetente para la vida moral. Adolece de ese analfabetismo moral que priva de sentido
al ejercicio de la razon practica’®!. Por ello es importante considerar esta reflexion ética

en consonancia con la ética de la compasion.

301'Vid. Cortina Orts, A. Lo justo como niicleo de las ciencias morales y politicas, Discurso de Recepcion
de la Académica de numero Adela Cortina Orts, Real Academia de Ciencias Morales y Politicas, Madrid,
2008, pag. 19.
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Se trata, asi, de una razon practica que no se desvincula de la mirada. DIAZ, de manera
clara y profunda, contrariamente a lo que opinaba LEVINAS, manifiesta que la llamada
y el reconocimiento del rostro del otro resulta imposible de anticipar e imprevisible de
forma prevoluntaria. Asimismo, sostiene que tampoco viene a término la irrupcion del
rostro por su mero tenor preceptivo, a posteriori. Precisamente, prosigue, el otro no se
hace automaticamente presente, como emergiendo en el mundo en su dolor, cual figura
concreta y desventurada de realidad. La presencia del otro desventurado no destruye la
autosuficiencia del yo, al contrario, la afianza®%2. Si bien, en gran medida asi es, no puede
olvidarse que la persona al actuar no lo hace, generalmente, como un mero Legislador,
para toda la Humanidad, al modo kantiano, sino para dar respuesta especifica y concreta
a una situacion, no abstracta, sino vigente, actual e instantanea, que requiere de su

decision y conducta ética.

Sin embargo, para formarse un juicio sobre lo justo y lo injusto, para estar dispuesto a
buscar, de forma desprevenida, lo que satisface intereses universalizables, y no
conformarse con el interés contaminado de egolatrismo, no bastan una razon descarnada
y la capacidad de estimar. La formacion misma del juicio exige cultivar un ethos, un
caracter predispuesto a situar los intereses universalizables por delante de los egoistas,
predispuesto a dejarse convencer por la fuerza del mejor argumento. En definitiva, exige
centrar la mirada en el otro en cuanto tu, escuchar su voz dolida por alguna injusticia, y

procurar vivir la projimidad mediante un actuar justo y donativo>®.

Posiblemente, la busqueda de lo justo, como horizonte de las ciencias humanas, sea una
aspiracion plena; pero para ello, quizés, sea menester antes procurar reflexionar en torno
a larealidad que le precede, es decir, lo injusto. Aunque plantear de entrada que la justicia
es respuesta a la injusticia, y no una elaboracion tedrica autosuficiente, parece ir contra
el sentido comun, que exige saber qué es la justicia para poder identificar esta o aquella
situacién como injusta, y contra la practica tedrica que ensefia a quien quiera verlo que

las teorias filosoficas se construyen en laboratorios asépticos alejados de toda concrecion.

392 Diaz, C. “De otro modo que Lévinas” en Etica y Filosofia Politica. Homenaje a Adela Cortina Orts,
Tecnos Editorial, Madrid, 2018, pags. 77 y 78.

393 Ciertamente, de la formacion del caracter se ha ocupado la ética occidental desde Grecia, de la
adquisicion de esas virtudes o excelencias del caracter sin las que es imposible no sélo querer lo justo, sino
incluso descubrir qué es justo.
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En contra de esta opinion, tan extendida, esta el hecho de que los grandes tedricos de la
justicia, por muy abstractos que sean, reconocen que el punto de partida de su elaboracion

tedrica es una realidad marcada por la injusticia en cualquiera de sus versiones.

(Cuadl es, entonces, el problema? Que quienes toman a la injusticia, como motivacion de
su reflexion acerca de la justicia, se desentienden de ella, cuando entran en faena teorica,
como si la elaboracion tedrica se llevara mal con los problemas de partida o, mas
sencillamente, con la experiencia de la injusticia. La teoria, absorta en encontrar las reglas
de juego que pueden ser validas para todos los casos que llenan las experiencias de
injusticia, tiene pretension de universalidad, y su precio no es detenerse demasiado en

cada caso particular.

La mayoria de las reflexiones en torno a la justicia comparten un punto de vista, el de
considerar como sociedades desarrolladas, las que han superado ya, tanto umbrales
insoportables de injusticia econémica y social, como sistemas de dominacion tirdnica. En
estas sociedades, sobre todo después de la Segunda Guerra Mundial, ha sido comun la
instauracion de regimenes politicos basados en un consenso entre ciudadanos con
derechos iguales. El fil6sofo sobre todo aquel que se dedica a la filosofia politica, a juicio
de VILLORO, al inclinarse sobre temas de la sociedad humana, no puede menos que
reflejar el ambiente historico al que pertenece. Por eso, las teorias mas en boga, para
fundamentar la justicia, suelen partir de la idea de un consenso hipotético entre sujetos
iguales, libres, autonomos y en gran medida autosuficientes, que se relacionan entre si en

términos que reproducen los rasgos de una democracia bien ordenada3%*,

En lugar de partir del consenso para fundar la justicia, se podria empezar desde su
ausencia, porque esta se presenta como una ansiada a la cual se quiere llegar; en vez de
pasar de la determinacidon de principios universales de justicia a su realizacion en una
sociedad especifica, partir de la percepcion de la injusticia real para proyectar lo que
podria idealmente remediarla. Para ello, habria que procurar entender cual es el principio
de la injusticia, entendiendo por "principio" la explicacion ltima de las distintas formas
en que la injusticia puede presentarse, su condicion necesaria, supuesta en todas sus
variantes. Se trataria, entonces, de determinar las caracteristicas de una relacion de

justicia posible, a partir de ese principio de injusticia, y no a la inversa®®,

3% Villoro, L. “Sobre el principio de la injusticia: la exclusién (VIII Conferencias Aranguren)” en Isegoria:
Revista de filosofia moral y politica, N° 22, Madrid, 2000, pags. 104.
3% Villoro, L. Ibid., pag. 105.
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La injusticia, bajo esta perspectiva, es una carencia experimentada de valor objetivo; de
esa experiencia puede partir la proyeccion, basada en razones, de una situacion posible
en que se daria ese valor. Se puede llegar asi a una teoria de la justicia fundada en esa
experiencia especifica de una carencia concreta, padecida por sujetos situados
socialmente. Esta via no implica que la teoria a la que conduzca contradiga,
necesariamente, las filosofias fundadas en un consenso racional. Los distintos enfoques

propondrian puntos de vista alternativos que podrian presentar puntos semejantes>¢.

La justicia es, por principio, un valor objetivo. La objetividad de un valor, plasmada en
un conocimiento personal, no consiste, por supuesto, en su realidad independiente del
sujeto, aunque su existencia no dependa de €I, pues la idea de valor también es término
de actitudes de sujetos concretos quienes en su actuar le conceden visibilidad a tal valor.
Tampoco es condicion de su objetividad el que tenga una validez incontrovertible, es
decir, no sujeta a falsacion, como es el caso de la objetividad exigida por las proposiciones
cientificas. El criterio para aceptar la objetividad de un valor es que pueda ser término de
una actitud positiva de cualquier sujeto de una comunidad determinada, que responda,
por lo tanto, al interés real de todo sujeto, y no solo al interés particular de un individuo

o grupo social®”’,

Un valor objetivo es, pues, benéfico para todos los individuos de una asociaciéon. Ahora
bien, el consenso efectivo puede pretender que su idea de justicia tiene un valor objetivo,
pero fracasa en fundar esa pretension. En efecto, no puede demostrar que su nocion de
justicia corresponda al interés de todos. Ahora bien, cuando se plantea la justicia como
respuesta a la injusticia, se quiere decir que la elaboracion teodrica se hace hilo de la
experiencia de injusticia y que esa experiencia no se pierde nunca de vista. jEs eso

posible? Depende del modelo de filosofia que se siga. Hay filosofias sensibles a la

3% Villoro, L. Ibid., pag. 105.

307 Ahora bien, puede considerarse que tal como se ha venido explicando antes, la existencia del valor es
mejor entenderla como experiencia y que por consiguiente incluye dentro de sus fronteras la objetividad y
la subjetividad. Al mismo tiempo, la situacion de todo sujeto comprende la existencia, de hecho, de un
previo consenso social de raices historicas. Porque, desde su nacimiento, la persona, nace y vive en un
cuerpo social, el cual imprime en su comportamiento usos y costumbres establecidos, y en sus creencias e
intenciones, preferencias consensuadas, que llevan implicitas las riquezas de una tradicion y de una
costumbre que constituye el halito de vida para dicho cuerpo politico. Estas se expresan en reglas, tacitas o
proclamadas, cuyo cumplimiento permite la realizacion de virtudes aceptadas. Los distintos individuos y
grupos difieren en una pluralidad de elecciones y concepciones acerca de los valores a seguir. Aun asi, en
la medida en que se mantiene cierta unidad en el todo social, un conjunto de creencias y reglas de conducta,
aceptadas por una mayoria dominante, constituye un cemento capaz de mantener coaligadas las
diversidades.
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significacion tedrica de lo singular, incluido lo negativo, y otras, impasibles a esas

significaciones®®® .

La persona lleva consigo un gran bagaje sintiente, en el que cuentan el sentimiento de
respeto, el sentimiento de la satisfaccion que produce saberse fiel a la propia autonomia;
pero, también, el de benevolencia, cuando se traduce en beneficiencia (no solo querer el
bien, sino hacer el bien a otros), y estrechamente ligado a él, el sentimiento de compasion

por el sufrimiento ajeno.

Lo anterior considera que la propia compasion se perfila como aquella emocién moral
que mora en el nicleo de la vinculacion social, como bien explica DE TIENDA PALOP,
permitiendo la creacion de lazos de justicia que trasciendan la necesidad de reconocer al
sujeto de la justicia como digno de respeto en funcion de unas caracteristicas
determinadas. Una teoria de la justicia, en tal sentido, amparada en la compasion, entiende
la obligacién moral no ya en funcidon de una relacion bilateral entre sujetos que se
consideran como iguales, sino en concordancia del entramado de redes afectivas que dan

fundamento al tapiz social>®.

Lo anterior no puede quedar enclaustrado unicamente en las formas de la mera formalidad
racional, pero tampoco se debe incurrir en la posibilidad de caer en el mero emotivismo.
Oponer la logica del corazon, sentencia CORTINA, a la de la razdn, es costumbre tan

antigua como infortunada, porque la razén es una facultad preparada para interpretar los

308 Vid. Cortina Orts, A. Etica de la razon cordial. Educar en la ciudadania en el siglo XXI, Ediciones
Nobel, Madrid, 2007. Esta filésofa es de la de la idea de que la humanidad practica obviamente esta
relacionada con la capacidad y con la voluntad de comunicarse entre los sentimientos, con la voluntad de
compartir, y es, en consecuencia, libre, ya sea para elegir, decidir y experimentar las consecuencias de su
libertad. Por el contrario, la humanidad estética consiste, no en la voluntad de compartir, sino en el pasivo
dejarse impresionar por el bien o el mal ajeno, en la receptividad del sentimiento de placer o de dolor, no
existe, por lo tanto, un papel de agente consciente que intente velar por el otro. Esta segunda Humanidad
no es libre, sino que mas bien consiste en una afeccién compasiva que puede transmitirse por contagio.
Evidentemente, sdlo aquello que esta en las propias manos es obligatorio, y por eso es un deber comunicarse
entre si los sentimientos y compartirlos, en el sentido de una manera esencial para conocer la Humanidad
nuestra y la de todos; no lo es dejarse contagiar por la compasion. Asimismo, los sentimientos pueden
cultivarse maduramente, mediante la prudencia, es un deber el cultivarlos cuando obligan a cumplir aquello
que ordena el mandato de la Humanidad. La representacion del deber pone en marcha el sentimiento de
respeto hacia la propia grandeza, hacia la propia dignidad y también la del otro que es también miembro de
dicha Humanidad. Pero esta grandeza incluye, especialmente, a quienes también no cuentan con los
suficientes medios para por ejemplo gozar de una vida acorde a su dignidad. En este caso, seguramente
actuara un movil moral que es la compasion por el sufriente y el desgraciado, el cual puede profundizarse
en la accion de la caridad y en su ambito propiamente gratuito como es el don. Un mévil que es preciso
cultivar con esmero para poder descubrir ese vinculo que une, que es tanto el respeto por la grandeza como
el de la compasion por la vulnerabilidad.

39 De Tienda Palop, L. “La compasion y la razon comunicativa como niicleo de la ethis cordis de Adela
Cortina Orts” en Etica y Democracia desde la razon cordial. Cit., pag. 46.
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proyectos del corazon, para extenderlos en propuestas tedricamente elaboradas. Aunque

esos proyectos racionales sélo cobran fuerza si no pierden su arraigo en el corazén?!?,

Las éticas de la compasion se percataron de que es la profunda vulnerabilidad la raiz
donde arranca la tarea moral, que se enuncia para ser llevada a cabo sobre la base de los

principios respectivos de justicia y de solidaridad o benevolencia®!'!.

Aquella vulnerabilidad extrema inicial, en efecto, queda de inmediato restringida a las
formas de vida socioculturales. Vulnerables en este sentido y, por tanto, éticamente
necesitados de atencion y consideracion, son los seres que solo pueden individuarse por
via de socializacion. Resulta asi que, en su creciente dependencia de redes socializadoras,
cada vez mas complejas. es la identidad sociocultural del individuo la necesitada de
compasion. En todo proceso de socializacion, se engrendran sin embargo riesgos de
desamparo para la persona y, por ello, depara su ocasion habitual a la piedad. Pero antes,
por encima y al fondo de ese desamparo subsistird la otra indefension, la relativa a la
muerte, y con ello se hace referencia a la finitud. La misma no representa un problema,
pero si un misterio que provoca que el ser personal y finito consciente de si mismo
indague existencial y confiadamente en la posibilidad de trascender mas alla de los limites

de la raz6n pura, adentrandose en la tierra fértil de la razén esperanzada.

El sentimiento de comun vulnerabilidad anclado a su vez en la experiencia de la
reciprocidad social entre todos los seres que pueden comunicarse y por ello dialogar desde
su finitud, es la demostracion fehaciente de como puede trascender la accion
comunicativa. Esta comunicacion supone el brote de la comunidad de manera previa, o
sea, antes ha surgido la conciencia plena de reconocerse en la necesidad. ;Por qué habia
que recurrir al discurso y de qué se hablaria en éI, como no fuera por y desde esa necesidad
reciproca de los seres humanos? Y esto ultimo, con el dolor del otro y el comprenderlo

afectivamente. Aunque el egoismo (considerarse el centro) esté tan arraigado en el propio

310 vid. Vidal Garcia, M. “La ética como "signo de esperanza": la bondad del corazon de la gente sencilla”
en Concilium: Revista internacional de teologia, N° 283, (ejemplar dedicado a: 2000, realidad y esperanza
(Virgilio Elizondo y Jon Sobrino), Editorial Verbo Divino, Madrid,1999 pags. 131 a 136.

311 Sin duda, es meritorio el haber puesto de manifiesto €l cardcter radical de la intuicion piadosa; por
ejemplo, su precedencia respecto de la justicia y de la solidaridad. Siendo este punto de partida
incontestable, no parece empero del todo completo para fundar la intuicion moral basica. Por un lado,
porque no subraya bastante la dignidad. Como se olvide el valor excepcional de los seres vulnerables, la
intuicion dejara de ser moral para presentarse s6lo como una técnica de proteccion, una estrategia para la
seguridad personal.
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ser que es su esencia misma, la compasion implica un descentrarse, de ahi que sea

contraria al egoismo.

Tanto la vivencia subjetiva del dolor como la percepcion del padecimiento de otras
personas van acompanadas de planos de alteridad en torno a los que interesa reflexionar,
tal como hace FERNANDEZ GUERRERO. Este dolor irrumpe en la vida, como un alter,

presencia heterogénea que surge en la existencia, y que en cierto modo altera su fluir®!2,

En lo que respecta a la captacion del dolor ajeno, el contenido vivencial al que accede la
conciencia es la percepcion de otro que padece, y de cuyo sufrimiento tengo noticia a
través de huellas fisicas, secuelas psiquicas, gestualidades y palabras que permiten que

esa alteridad sensible y sentiente sea accesible y cognoscible para mi.

Por otra parte, el pensamiento de la alteridad, llama la atencion sobre el hecho de que la
subjetividad y la identidad emergen como resultado de la estructura intencional de la
conciencia, de su incardinacion en el mundo de la vida, tal como menciona el autor antes
citado, y de la constante interaccion con los elementos de su entorno. El “ti” nos abre al
otro como una presencia distinta al propio yo y, sin embargo, semejante a el, y a partir de
esa vivencia que se explicita en la captacion de un Tu que no es Yo se inicia el encuentro
con la alteridad externa, la confrontacién con lo radicalmente otro que ofrece multiples

posibilidades de intercambio>'.

El encuentro con esa alteridad ajena a la conciencia solo es posible por la mediacion de
la forma corporal, a partir de la envoltura carnal, que se sitiia ante los 0jos y que revela la
existencia de los otros, al igual que el propio cuerpo comparece en el mundo y fundamenta

el ser-para-otros>',

Caben dos posibilidades de interaccion con la alteridad, en primer lugar, puede existir
una apertura hacia ese otro que no es el yo, aceptando y tolerando su existencia sin intentar
dominar ni imponer nada; o bien, en segundo lugar, cabe la posibilidad de referirse al

rechazo del otro, la negacion de su alteridad y el esfuerzo por cancelar su libertad y

312 Fernandez Guerrero, O. “El dolor como encuentro con la alteridad” en Isegoria: Revista de filosofia
moral y politica, N° 60 (enero-junio), Madrid,2019, pags. 169.

313 Fernandez Guerrero, O. Ibid., pag. 170. Asi, puede hablarse de una alteridad experimentada como algo
externo a la conciencia, que consiste en la percepcion de otro que no es el yo y que esta frente a €l, y con
el que ademas es irremediable el hecho de tener que interactuar ya que se comparte un mundo comun. La
existencia del otro se hace presente, en primera instancia, como corporalidad, y de manera analoga surje
ante la mirada del otro como cuerpo, seglin recalca Sartre.

314 Vid. Lopez Saenz, M. C., “El dolor de sentir en la filosofia de la existencia”, en Gonzalez Garcia, M.
(comp.), Filosofia y dolor, Tecnos Editorial, Madrid,2006, pag. 382.
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someterla. La primera opcion, que es la alternativa ética por excelencia, implica una
relacion no dominante con el otro y se plasma primordialmente en el didlogo y el uso del

lenguaje, que permiten afirmar reciprocamente las diversas libertades en juego.

En tal sentido, esta via posibilita un encuentro con el otro que se despliega en pie de
igualdad y se funda en el respeto a su alteridad, a su irreductible diferencia. Cuando no
existe ese reconocimiento, aprecio de la alteridad, sino que por el contrario su presencia
es vista como un peligro y por ello se rechaza, esto puede traer aparejadas situaciones de
violencia. Es decir, esta acontece cuando una conciencia que capta a otra tiene
dificultades para aceptar esa presencia ajena y reconocerla como una conciencia similar
a la propia, como otro que no soy yo, pero que se asemeja a mi*!'>. En esas circunstancias,
la alteridad del otro es percibida como una molestia 0 amenaza, hasta el punto de que se
acometen acciones ofensivas para intentar neutralizar el riesgo que esa conciencia capta

en el otro.

Frente a dicho desconocimiento de la alteridad, una consecuencia del comportamiento
ético, como ya se ha sostenido antes, es la experiencia de la compasion. Esta siempre
emerge en un horizonte comunicativo, y tiene vocacion de acogida aunque también en
cierto sentido es reparadora. El otro se hace presente, ante todo, como un ser sufriente,
manifiesta su dolor a través de la gestualidad y la palabra, y con ello espera provocar una
respuesta compasiva’'®. Este encuentro con la alteridad est4 mediado por el dolor, solo
que en este caso nadie inflige dolor a nadie, no hay violencia ni agresividad, sino didlogo
y acercamiento, que vienen propiciado precisamente por ese sufrimiento del otro que la

persona compasiva percibe, y con el que se identifica®!’.

La compasion supone un intento de reducir el padecimiento de la otra persona, de

acercarse a la alteridad doliente con una actitud comprensiva, cuidadosa y curativa.

315 Fernandez Guerrero, O. “El dolor como encuentro con la alteridad. Cit., pag. 180.
316 Fernandez Guerrero, O. Ibid., pag. 184.
317 Cfr. Madrid, A., La politica y la justicia del sufrimiento, Trotta, Madrid, 2010.
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7.- El bien de la politica: la primacia de lo justo como manifestacion de la
razonabilidad

Para CORTINA, hay una prioridad entre los principios y en el respeto de los derechos.
La obligacion de seguir a unos y respetar otros no se mide por la utilidad que puedan

proporcionar o no. Asi, de acuerdo con esto, lo justo tiene prioridad sobre lo bueno*!®,

Aunque lo bueno y lo justo son complementarios, la primacia de lo altimo reviste una
decisiva importancia. Por ejemplo, en el caso del liberalismo, para la filésofa valenciana,
esta distincion sera permitida sobre la base de la distincion entre el hombre y el ciudadano.
La persona en su integridad, tiende a la felicidad y la busca a lo largo de su vida. Pero
una de las dimensiones de la persona es su adscripcion a una sociedad politica, y en esa
dimension el valor supremo es la justicia. Ahora bien, lo anterior requiere que se subraye
que no en todo el mundo ético la justicia tiene prioridad, sino unicamente en el ambito

ético—politico.

Pero, qué sucede a nivel singular. Una persona se dice que obra racionalmente cuando
tiene una idea del bien, tiene proyectos vitales y organiza su vida tratando de alcanzarlos,
pero considerando siempre que es tal bien el que ilumina dichas acciones. La persona
puede reflexionar para adoptar los medios mas adecuados, que le permitan acceder a la
felicidad, tras un proceso de deliberacion sobre una conducta racional, sin prejuicio de
que tal deliberacion no tendra mayor importancia si antes no ha existido aproximacion a
la pregunta por el sentido, por ello para estudiar el comportamiento no basta inicamente

anclarse en la razon.

Desde el estudio de la evolucion de como historicamente se ha venido organizando
politicamente la sociedad, inclusive de manera pre - estatal, siempre habra que considerar
a la cooperacion como respuesta esencial a la fragilidad y el reconocimiento de la
necesidad de querer perdurar. Por ello, se puede, de entre las multiples variables
presentes a la hora de entender lo que es la sociedad, dar cuenta de la misma mediante su
consideracién como un esquema de cooperacion. Segln esto, se comprende que los que
comparten las cargas han de compartir equitativamente los beneficios, y estar dispuestos
también a reconocer que puede haber diferencias de juicios entre los diversos miembros

del cuerpo social. Debe de existir, por ello, el animo de llegar ser una persona moral y

318 Vid. Cortina Orts, A. Lo justo como miicleo de las ciencias morales y politicas, Discurso de Recepcion
de la Académica de numero Adela Cortina Orts. Cit.
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cimentar la vida sobre ese afan. Por consiguiente, la justicia se entiende y se experimenta

desde esta dualidad, espiritual y racional®!’.

Precisamente, este sentido de la justicia es el que permite establecer lazos intersubjetivos
con los demas personas que cooperan en la misma sociedad, mientras que perseguir el
propio bien es cuestion de subjetividad. Lo razonable, para CORTINA, la capacidad de
intersubjetividad cooperativa debe presuponer lo racional; sin embargo, lo racional esta
subordinado a lo razonable, lo bueno a lo justo. De aqui, resultara que lo justo, en términos
de la razon cordial, se alinea con lo valioso en si, con lo racionalmente exigible o
“razonable”, con el &mbito de las normas cuyo cumplimiento puede exigirse. Lo bueno,
por su parte, se alinea con lo valioso para cada uno o para todos los miembros de la
sociedad, permitiendo que se vive de manera personal cuando ha existido y se ha fraguado
mediante la invitacion paciente y prudente, la sugerencia de un consejo que vela por el si

mismo y por el otro en cuanto dones personales.

Un Estado de Derecho amparado en una forma democratica de ejercer el poder politico
considera también a la igualdad como pieza fundamental de este sistema. Tal concepto,
en el tema que se trata, implicara cuestionarse si tienen cabida todos los proyectos de vida
buena®?. Porque este cuestionamiento afecta necesariamente la neutralidad del Estado
frente a cada proyecto, por una parte, pero por otra también podria considerar la opcion
de tener un pensamiento en torno a la moralidad que quiere vivirse y buscar que todas las

relaciones que ocurran al interior de la sociedad se instauren bajo dicha concepcion??!.

En este sentido, puede suponerse que las decisiones politicas deben ser independientes de
cualquier concepcion de vida buena, ya que, en caso contrario, el Estado apoyaria unas
concepciones y no otras, tratando a los ciudadanos de forma desigual. A esto habria que
sumar la posibilidad de entender que tratar a una persona como igual, significaria tratarla
como desearia ser tratada una persona buena, debido a que el buen gobierno debe

reconocer las vidas buenas y a que tratar como igual significa tratar a cada persona como

319 Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno”. Cit., pag. 393.

320 Villa Sanchez, J.A. “Vida buena y accién en la ética de Paul Ricoeur” en Tdpicos: revista de Filosofia,
N°. 49,2015, pags. 163 a 208.

321 Cfr. Bravo, F. “Pluralismo y éticas de la vida buena. Del Filebo de Platon a la Etica a Nicomaco de
Aristoteles”, Areté: revista de filosofia, Pontificia Universidad Catdlica del Perti, Departamento de
Humanidades, Vol. 21, N°. 2, Lima,2009, pags. 239 a 258.
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si deseara llevar la vida que de hecho es considerada como buena, en términos de

conviccion y de consecuencias’??,

MUGUERZA, con toda razon, sostiene aludiendo a la implicancia entre autorrealizacion

y argumentacion que:

<<La autonomia es la dimension moral universalizable, argumentativamente decidible,
que atiende a intereses defendibles, con argumentos y aceptables por los demas
interlocutores. El ambito de la autorrealizacion es el de los intereses que, por
pertenecer a la propia idiosincracia, no tienen por qué defenderse con el tipo de
argumentos que busca un consenso racional. Evaluar la igualdad (rasgo clave del
individualismo ético y de su particular version) abre perspectivas muy sugerentes. La
autonomia puede convertirse en el referente de la igualdad>>>%,

Pero considerando asimismo la importancia del acto mismo de eleccion y la
responsabilidad vinculada a ese acto de eleccion, para comprender la influencia de las
normas (sociales) sobre la eleccion individual, de la que en ultimo término quien decide

se hace responsable.

<<Las decisiones biograficas necesitan sentido, no argumentabilidad intersubjetivable,
porque el acceso privilegiado del sujeto a su mundo personal excluye la posibilidad
de que las elecciones biograficas tengan que sustentarse en mejores razones en el
sentido de universalizables>>3*,

Por lo demés, la articulacion entre autonomia y autorrealizacion da luz la conexion entre

lo que la propia CORTINA ha denominado “ética minima” y “ética de maximos™3%°.

El pluralismo alentara estos minimos de justicia, los que a su vez pueden desarollarse y

abarcar paulatinamente mas dmbitos de influencia, sin perjuicio de que tras ellos seguiran

322 En la ética del discurso, preocupa la validez de las normas, pero en cuanto a su procedimiento de
elaboracion, quedando de cierta manera en segundo plano su contenido, para lo cual es preciso reconstruir
los presupuestos pragmaticos contrafacticos del habla, y, al hacerlo se muestra una doble estructura del
sujeto, que se puede caracterizar con las expresiones “autorrealizacién” y “autonomia”. En efecto, al decir
“yo” se quiere manifestar que para la persona existe un mundo subjetivo, al que se tiene un acceso
privilegiado y un mundo social al que se pertenece; lo cual abre a la vez una intransferible dimension
individual y una dimension personal, comin a cualquier interlocutor virtual. Quien dice “yo” puede ser
caracterizado como el singular, que se realiza a través de una biografia Unica, y genéricamente como
persona capaz de actuar en libertad responsable. Las dos dimensiones que constituyen al sujeto son la
autorrealizacion individual y la autonomia personal, pero esete singular personal no esta s6lo actia
generalmente junto a otros.

323 Vid. Muguerza Carpintier, J. “Primado de la autonomia: ;quiénes trazan las lindes del 'coto vedado'?”
en Laguna: Revista de Filosofia, (ejemplar dedicado a: Individuos, derechos, comunidades), Universidad
de la Laguna, 1994, pags. 7 a 30.

324 Cortina Orts, A. “Lo justo y lo bueno”. Cit., pag. 400.

325 Cortina Orts, A. Ibid., pag. 400.
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actuando las personas en su singularidad y por consiguiente procurando vivir en sentido
convivencial, el que si bien debe reflejarse en un marco ético formalizado
constitucionalmente sino goza del imperio de la concrecion existencial no podra
justamente servir de agora civico del cuerpo politico instaurado en la arena comunicativa

de sus cimientos.

La ética no es tan solo cuestion de autonomia es también asunto de plenitud, lo inmanente
de la finitud requiere de la trascendencia de la espera y de la confianza que ignora lo

mucho pero guarda lo esencial.

CORTINA defiende que el par “universalmente exigible/personalmente invitable” se
corresponde con la distincion entre ética de minimos de justicia, normativos y
universalizables, que pueden ser defendidos con argumentos alcanzando
intersubjetividad, y éticas conciliatorias de méaximos, que han de ser respetadas mientras

no violen los minimos universalizables3°.

En este sentido, se va elaborando una ética civica trasnacional, encargada de responder a
las grandes cuestiones desde unos valores y principios compartidos por los distintos
grupos, por parte de las distintas éticas de maximos de las sociedades pluralistas, lo que
podria presentar problemas en caso de que existan puntos de contradiccion entre las
diversas posturas reflexivas sobre el hecho moral, las cuales tendrian una naturaleza
antagonica. De todas maneras, se trata de un desafio para lo que se ha denominado como

una ética publica global o universal, de una ética de ciudadania internacional?’.

(Pero tiene alguna importancia el concepto de don en esta ética de cardcter mas global?

326 Cortina Orts, A. Ibid., pag. 400. La autora es de la opinién de que, en efecto, en las sociedades pluralistas
las personas y los grupos sociales disefian proyectos de felicidad, ideales de vida plena, los que se
denominan éticas de maximos, que pueden ser religiosas o no serlo, pero que siempre procuraran apuntar
al cumplimiento de una cosmovision que es o puede ser invitada, pero que siempre debera ser querida. Pero
si quieren proceder adecuadamente con esos ideales, no pueden imponerlos, sino solo ofrecerlos, acogerlos
en la interioridad porque, porque son un elemento fehaciente de experiencia ética o de la eticidad y esta no
se impone, no se exige ni puede ordenarse, debe antes reflexionarse: a la felicidad se llega conscientemente
mediante una invitacion personalmente razonable e inserta en un marco también emotivo, para que cada
uno, pueda aceptarla o no en su libertad. Sin embargo, las personas formulan también exigencias de justicia,
enraizadas en sus €ticas, exigencias que componen unos minimos éticos de justicia, por debajo de los cuales
no se puede descender sin caer en inhumanidad. “Esos minimos configuran el trasfondo de la cultura civica
de su comunidad, su ética civica, la que le permite abordar juntos los problemas que afectan a todos”.

327 Cortina Orts, A. Ibid., pag. 402.

142



MARINAS se plantea una tarea arriesgada, pero esencial y muy interesante. Ella consiste
en desplazar un discurso del &mbito de la filosofia politica de corte utilitarista hacia el
terreno de la ética, para de esta manera tratar de fundamentar éticamente el vinculo social

en la polis contemporanea’?®.

Dicho autor asevera que la linea del pensamiento critico discurre desde la consideracion
de la légica del mercado como opuesta a la logica de la politica, pasando por una
articulacion mas matizada de lo que es la ética del intercambio, hasta una dimension del

vinculo que denomina ética y logica del don.

La oposicion entre lo econdomico y lo politico se mantiene en un plano superficial, como
el de quien pretende que existe una oposicion real entre Estado y mercado, sin mas
aclaraciones que las diferencias en el orden institucional o juridico. Existe por ello en el
planteamiento del autor recién citado un énfasis socioldgico en el estudio ético de la
l6gica del don sostenido sobre los siguientes puntos: a) La disponibilidad y la obligacion
de recibir; b) la obligacion de corresponder; c) la obligacién de superar lo recibido.
Cuando se mira de esta manera el fendmeno politico, se da el postular al otro no sélo, ni
principalmente, como un sujeto de intereses, sino como un interlocutor, en un sentido
fundante. De este debate, pueden surgir configuraciones de la polis mas fundadas que
aquellos discursos en los que no se postula mas dimension que el calculo microrracional

de intereses individuales.

Considerar que, en su dimension ética, el vinculo social esta regido por la 16gica del don
implica explorar mas a fondo el porqué de tal vinculo y, a su vez, también el para qué.
Postular un vinculo social éticamente orientado, lo que a su vez quiere decir abierto,
susceptible de revision y autocritica, no ocupado por nadie de manera dominante, implica
dos vias que, a juicio del propio MARINAS se conplementan. La una, de orden

semioldgico; y la otra, de orden politico. Aqui, interesa la segunda de las vias®?.

Esta amplia la concepcion del espacio de la polis, reconociendo que la formacion,
intercambio y recepcion de signos no es la mera demanda de un stock de los mismos, que
legitiman el orden de los poderes existentes. Lo politico cuestiona, para el autor: “la rutina
de signos naturales, que forma parte de la vida politica, vale decir, que acotan la esfera

de la politica como practica especializada e impiden que los sujetos politicos realicen

328 Marinas, J. M. La ética del don y la comunidad politica. Cit., pag. 77.
329 Marinas, J. M. Ibid., pag. 78.
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cuestionamientos de fondo” 33°

, los cuales giran sobre todo respecto al ambiguo
fundamento del supuesto pacto social, que histéricamente no ha acaecido a menos que se

le entienda bajo un supuesto acuerdo social de corte constitucional.

Se debe reflexionar frente al hecho de desplazar los espacios virtuales previos, que se han
consolidado como naturales y que provocan la distorsion, en lo referente a la vivencia
comprometida con la polis. Distorsién que también puede implicar una manera de hacer

politica como distribucion de las diversas cuotas de poder.

Tales cuotas pueden entenderse asimismo como el ejercicio més bien egoista de ciertos
grupos, que alejan justamente la esencia del don, como ejercicio pleno de la gratuidad
generosa, del quehacer politico. Ello no resulta asi, por cuanto se reconoce también al
interior de dicha polis la implicancia directa del principio del dialogo, en un escenario de
simetria que tiene por base un caracter de reciprocidad, pero a su vez de compasion. Esta
compasion permite la entrada de la magnanimidad y del gozo de ir en pos de aquel que,
siendo carne de la misma carne, se encuentra en una situacion de desventaja. Aquel que,
al formar parte de la ligatio propia de la polis, requiere, en un primer momento, lo suyo,
aunque puede inclusive necesitar algo mas. Este algo mas puede estar comprendido en
una idea de la alteridad y del reconocimiento de la projimidad que, en un entendimiento
del don como universo de lo abundante, que escapa a lo meramente proporcional, invita

a la presencia del ser personal, como cuerpo de acogida y de acompafiamiento.

Ahora bien, para ello, debe recorrerse un camino, un camino que puede denominarse
como hermenéutico, personalista y existencial. Ello, porque hunde sus raices en la
busqueda del sentido y en las entrafias del otro como alguien que es signo de verdad para

la propia mismidad.

330 Marinas, J. M. Ibid., pag. 78.
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CAPITULO III: LO JUSTO COMO DON. UN RELATO PERSONALISTA,
HERMENEUTICO Y EXISTENCIAL EN TORNO A LA ETICA DE LA
JUSTICIA

1.- Etica y hermenéutica de 1a mismidad

Resulta interesante procurar reconstruir el camino trazado desde la autonomia del si
mismo hacia la solicitud del otro como préjimo. Esto, con el fin de poder valorar en qué

medida la busqueda de la justicia puede amparar dicha proximidad.

La reflexion filosofica del si mismo, abordada en nuestro marco, aboga por una certeza
diferente a la del cogito cartesiano, e implica una confianza en el poder de decir, de hacer,
de reconocerse personaje de una narracién que, en el fondo, significa un camino de

reconocimiento de si>3!.

El “reconocimiento” de si conduce al conocimiento de otros, que también son si mismos;
pero que no se agotan en tal mismidad, sino que se reconocen conociendo a los otros.
Ahora bien, se hace referencia a un “reconocimiento” en tal caso porque se ha conocido
la originalidad del yo y, al vivirla y pensarla en la cotidianeidad, tal conocimiento perdura.
En cambio, a los otros se les conoce, mas no siempre surge la oportunidad de

reconocerles.

Ademas, a partir de la hermenéutica del si y de la identidad narrativa, pueden
considerarse las implicaciones éticas del relato, al que se puede concebir como el primer
laboratorio del juicio moral. Estas implicaciones conducirdn al estudio de la dimension
ética del si. Gracias al relato ético, se es capaz de explorar el reino del bien y del mal, y
ejercitarse, al menos virtualmente, en la tarea de juzgar moralmente en situaciones

concretas, es decir, en lo que podria denominarse como “sabiduria practica”.

No obstante, a fin de precisar lo anterior, se deben vincular la identidad narrativa y la
identidad moral. Esto es, explorar los lazos entre la identidad personal y el mantenimiento

de si, lo que constituye la dimensioén propiamente ética de la “ipseidad”, que abre, entre

331 Vid. Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Tecnos Editorial, Madrid, 2010, pag. 217. También, Ricoeur,
P. Caminos de Reconocimientos, Trotta, Madrid,2005. Finalmente, se destaca la aportacion de Escribar, A.
“La hermenéutica como camino hacia la comprension de si”, Revista de Filosofia, Universidad de Chile,
volumen LXI, Santiago de Chile, 2005, pags. 43 a 59.
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otras cosas, la posibilidad de comportarse la persona de modo que sea responsable de sus

acciones ante otra persona’?,

CONILL pretende enlazar la ética y su fundamento con un punto de partida, conceptual
y experimental, que sostiene sélo puede encontrarse en la nocion de libertad. Pero la
libertad unicamente puede atestiguarse en obras. Por ello, s6lo se puede partir de la
creencia de que se puede, y de que se es lo que se puede, y que se puede lo que se es. Con
lo cual, el tnico punto de partida posible de la ética es la creencia de la libertad, que
vendria a constituir un testimonio intimo, el del yo puedo, y que tendrd que atestiguarse
a través de un curso de realizaciones en la vida. Porque la libertad es una tarea, la odisea

de un yo puedo, que estd en movimiento por un deseo de hacer**.

Pero esta libertad conduce a la responsabilidad para con los otros. Por consiguiente, el
ambito propio de la libertad no es tan solo la individualidad, sino que, a su vez, se halla

también en la alteridad reconocida.

No se puede separar la experiencia moderna del otro de las nuevas formas de
interrelacion, que introducen las exigencias vitales e institucionales. Cada vez se hace
mas compleja esa interrelacion, pues no se trata sélo de campos totalmente autdbnomos,

sino que se entrecruzan entre si y, asimismo, procuran comprenderse®>*,

La comprension es el proceso por el cual la vida se esclarece, en su seno, acerca de si
misma. La persona se comprende a si misma, y comprende a los otros, en cuanto traspone
su vida, vivenciada en todo género de expresiones del propio y del ajeno vivir. La
comprension es un volver a encontrarse el yo en el tu. El espiritu se reencuentra en niveles
de conexidn cada vez mas altos. Esta mismidad del espiritu se refleja en el yo, en el th,
en cada sujeto de una comunidad, en cada sistema de la cultura, y finalmente en la

totalidad del espiritu y de la historia universal.

Cada uno se reconoce a si mismo en los demas, y conoce a los demas en si mismo. El
otro no es primordialmente el otro en cuanto otro, sino la vida humana en su comunidad
de sentido. Por consiguiente, la mismidad no rebasa el espiritu, que es universal, pero lo

hace intimo y lo vierte en la conciencia de la originalidad. El otro viene a ser otro yo.

332 Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 219.

333 Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 219.

334 Conill Sancho, J. “Experiencia hermenéutica de la alteridad” en Claves del pensamiento, Vol. 2, N°. 4,
Madrid, afio 2008, pag. 58.

146



Sélo una comprension superior se orientaria hacia la individualidad del otro, hacia la
realidad viviente de una persona individual, tomando en serio el misterio de cada
persona’*,

Comprender, desde esta perspectiva, es vincular el acontecer del otro en la vida personal,
donde justamente acontece la alteridad. Y, asi, también acontece, segin CONILL, la

experiencia del td, en la comprension de las otras personas.

Hablar es hablar a alguien. La palabra, por tanto, ha de ser pertinente para el interlocutor.
En este sentido, el habla no pertenece a la esfera del yo, sino a la del nosotros, es actor
esencial del escenario de lo plural. La realidad espiritual del lenguaje es la del pneuma,
la del espiritu que unifica el yo y el t, mas sin derrumbar el edificio de la singularidad
de cada uno. La realidad del habla consiste en el didlogo, y en el didlogo impera siempre

un espiritu, malo o bueno, de endurecimiento o de comunicacion fluida.

En definitiva, el lenguaje s6lo existe en la conversacion. La conversacion con el otro es
una ampliacion de la individualidad y, al incidir en la experiencia del tu y de la palabra
que une el yo y el ta, es una experiencia dialogal. Se trata de un proceso entre personas
que, pese a su posible inconclusion, posee su propia unidad y deja huella en el nosotros.
Lo que hace que algo sea una conversacion es, pues, que ha habido un encuentro en el
otro, algo que no se habia hallado en la propia experiencia del mundo. Es mirar al otro

para luego mirar juntos hacia una nueva perspectiva.

Ciertamente, el acceso a la ética puede ser también el de las experiencias punzantes de
culpa, soledad y fracaso. Pero lo mas originario en la ética es la afirmacion gozosa del
poder ser, del esfuerzo por ser>*°. Tal esfuerzo permite adentrarse en el 4mbito de la vida
buena, término que a su vez posibilita entender lo concerniente a la “intencionalidad
¢ética”, la tendencia a la vida buena con y para otro en instituciones justas. Esta

intencionalidad bésica viene acompafiada por la teleologia interna de la praxis®’.

En tales contextos, se debe concebir a la persona como aquel ser capaz de interpretarse a
si mismo?*®. En el plano ético, la interpretacion de si se convierte en estima de si, sin

dejar por ello de ser interpretacion. De ahi que pueda darse lugar a un conjunto de

335 Conill Sancho, J. Ibid., pag. 59.

336 Ricoeur, EI amor y la justicia. Cit., pag. 71.

337 Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 220.

338 Cfr. Grondin, J. Del sentido de la vida. Un ensayo filosofico. Herder Editorial S.L., Barcelona, 2005.
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interpretaciones en el ejercicio del juicio practico. Lo cual significa que la busqueda de
adecuacion entre los ideales de vida y las decisiones vitales compete a un tipo de juicio
que, para los demas, solo puede llegar a ser plausible, aunque para uno mismo se sustenta

en convicciones que pueden alcanzar una cierta evidencia de experiencia’®’.

Otro componente de la perspectiva ética consiste en aspirar a la vida buena “con y para
el otro”. Este componente del “con y para el otro” es el que se despliega en la dimension
dialogal y corresponde a lo que se designa con el término “solicitud”. Con este rasgo, se
lleva a primer plano la problematica de la reciprocidad, que vendra exigida por la Regla
de oro y el imperativo categorico de respeto®*’. Pero, a su vez, esto deja también a la luz
de la reflexion el imperioso quehacer de interpretar al otro, para a su vez contribuir a dar
respuesta del sentido que se busca en torno a si mismo y del sentido de la vida del otro,

como parte del sentido de la propia existencia y la existencia comun.

Si, por un lado, la concepcion ética de la vida buena se orienta el universalismo, por otra,
afirma CONILL, la obligacion moral esta entrelazada con el objetivo de la vida buena.
Pudiendo hablarse, entonces, de la posibilidad de un anclaje del momento deontologico
en la intencionalidad teleleologica; en concreto, en la nocion de buena voluntad, alrededor

de la cual se detecta una serie de términos relacionados con la capacidad de estimar>*!.

El objetivo de la hermenéutica de si puede entenderse como el pensar la posibilidad de
ampliacion del sentido de lo moral, sobre todo desde la perspectiva deontologica. De

forma que, al final, pueda incorporarse lo factico y lo experiencial al &mbito de la ética

339 Conill Sancho, J. Ibid., pag. 220.

340 No obstante, €l punto que parece interesar primordialmente es mostrar la conexion entre la obligacion y
la vida buena, por una parte, sefialando algunos rasgos por los que la concepcion teleoldgica de la ética se
orienta hacia el formalismo universalista (por ejemplo, con la concepcion universalista de las capacidades).
Y, por otra, destacando el vinculo entre la concepcion deontologica de la moral (representada topicamente
por el formalismo kantiano) y la concepcion teleologica de la ética (representada por Aristoteles).

341 Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 221. Asi, en el transfondo de la filosofia moral de una
hermenéutica del si mismo, esta en principio ARISTOTELES, pero en cierto modo actualizado, empleando
un punto de vista hermenéutico, debido a que se intenta superar la posible limitacion de un modelo medio—
fin, que estuviera sometido a una reduccidn instrumental; por tanto, no sélo se deliberara sobre medios,
sino sobre las cosas relativas al fin, es decir, también sobre la vida buena y las diversas elecciones
particulares de la vida propiamente tal. Por ello, se muestra la necesidad de recurrir a la interpretacion de
la accion y del si mismo, en relacion con la vida buena y las elecciones concretas en torno a ella. En suma,
es necesario interpretarse a si mismo en la accion, para captar su significado, tanto para la persona como
para los otros.

148



contemporanea, como manifiesta SANCHEZ PACHON, porque la razon practica puede

ser critica sin ser completamente pura’*?,

Y es que la hermenéutica tiene siempre esa vocacion de interpretar y comprender las
acciones humanas, y éstas aparecen siempre en una conciencia, en un sujeto y en una
sociedad determinada, en la experiencia que se vive por el si mismo. En esto consiste la
idiosincrasia de las acciones humanas, porque es gracias a que hay alguien que lo vive y
lo interpreta por lo que existe el mundo. Aunque, a su vez, ese alguien, el sujeto intérprete
no existe aislado, en una burbuja, sino que su existencia no es su interpretacion, y esta

Giltima se encuentra inserta en la primera’®.

La estima de si no puede confundirse con el amor de si, que seria aquella estima de si
pervertida por la inclinacién o propension al mal, a juicio de CONILL3#. En cambio, el
respeto seria la estima de si que ha pasado por el test (la prueba critica) de la norma
universal (la estima de si bajo la ley). En cualquier caso, el principio del mal no puede
situarse en la sensibilidad, ni en los deseos, ni en las inclinaciones como tales, sino en el
desorden que se impone en el proceso de la formacion de las maximas, cuando el respeto
a la ley se supedita a las inclinaciones**. Por ello, se trata de un mal uso del libre
albedrio*, por cuanto la propension al mal afecta al uso de la libertad, a la capacidad de
ser efectivamente autonomo. Asi, puede afirmarse que afecta al libre ejercicio de la

autonomia.

En tal contexto, hay que destacar la reflexion sobre el papel de la religion en relacion con
la moral, en concreto con la afectuacion de la libertad como autonomia. “La religion
tendria la funcion de regenerar la libertad, es decir, contribuir a restaurar sobre ella el
imperio del buen principio”**’. Debido a tal recuperacién, de la capacidad de la libertad

para el bien y el mal, a partir del fundamento subjetivo del uso de la libertad, emerge de

342 Sanchez Pachon, J. “La Escuela de Valencia: Etica y Hermenéutica”, en La Albolafia: Revista de
Humanidades y Cultura, N°. 2 (coordinado por Jos¢ Maria Garcia Gomez-Heras), Madrid, 2014 (ejemplar
dedicado a: Las fronteras de la Etica en Espaiia), pags. 87 a 105.

33 Sanchez Pachon, J. “La Escuela de Valencia: Etica y Hermenéutica”, en La Albolafia: Revista de
Humanidades y Cultura. Cit., pags. 87 y siguientes.

3% Vid. Kant, Religion dentro de los limites de la mera razén, Alianza, Madrid, 1969; y Conill, J. EI enigma
del animal fantdstico, Tecnos, Madrid, 1991, pags. 52 y siguientes.

345 Sanchez Hernandez, F. X. “Estima de si y alteridad. Una reflexién a partir de Paul Ricoeur y de
Emmanuel Lévinas” en Franciscanum [online], Bogot4,2013, vol.55, N° 160, pags.111 a 133.

346 Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 222.

347 Conill Sancho, J. Ibid., pag. 222.
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nuevo el problema del bien y el mal, que parecia relegado por la version estrecha del

formalismo deontologico.

En la naturaleza no hay libertad; y no cabe experimentar ni probar aquello que no hay. La
libertad, en palabras de GARCIA BARO, se sitia en el terreno de lo en si, de lo no
fenoménico, de lo que, por razones practicas del orden mismo de la libertad, debe ser
pensado siempre como la realidad mas real y personal; aquella a la que sélo se tiene
acceso a través de la percepcion de la voz no violenta de la santidad, que obliga a cierta

accion y excluye ciertas otras acciones#.

La libertad, en sentido ontoldgico, es la designacion que se atribuye el ser mismo de la
persona. Esta constituye un ser libertad. La libertad es lo que caracteriza al ser humano,
lo que lo hace ser el ente que es y no “otro”. Ser libre es ser quien se es y que tiene
consonancia con ser aquel que se esta llamado a ser como un fin del proyecto vocativo
personal. La libertad lo diferencia de los demas entes del mundo. Es, por ello, el humano
el tinico ser espiritual capaz de vivenciar valores. El ser libre hace al ser humano unico,
singular, irrepetible. Ahora bien, a la libertad no se la puede definir, ni es demostrable.

No es algo, una cosa u objeto, que se tiene ante la mirada, que se pueda describir*#°.

En otros términos, ser libre supone la capacidad inherente a la persona de proyectar una
manera de existir, de concebir un plan existencial, un modelo de vida. Libertad es, por
ello, sinonimo de proyecto. De ahi que se pueda hablar de la libertad como proyecto. El

ser humano, en cuanto libre, vive permanentemente proyectando.

La libertad ontoldgica es proyectiva. Se es libre para proyectar una manera de vivir, un
estilo o tipo de vida, o un simple acontecimiento cualquiera del diario existir. La libertad
ontoldgica, en tanto proyecto, tiene vocacion de cumplimiento en la realidad, en el mundo
exterior, en la cotidianidad de la vida. Se proyecta para vivir, se vive proyectando. La
libertad se da para vivir de tal o cual modo, a través de actos, conductas,
comportamientos, que configuran el existir y que trasuntan un proyecto de vida
libremente elegido desde la responsabilidad. La libertad fenoménica es, asi, el proyecto
originario que surge de una decision libre, en trance de ejecucion, de su realizacion en el

mundo exterior.

38 Garcia Bard, M. Del dolor, la verdad y el bien. Ediciones Sigueme, Madrid, 2006, pag. 24
34 Fernandez Sessarego, C. “El Derecho y la Libertad como proyecto” en IUS ET VERITAS: Revista de la
Asociacion IUS ET VERITAS, N°. 52, Pontificia Universidad Catélica del Peru, Lima, 2016, pag. 116.

150



De lo expuesto, se puede concluir que la libertad, uno de cuyos atributos o connotaciones
es el de la decision-eleccion, implica un continuo proyectar. Ello es posible desde que el
ser humano es tiempo, un ente temporal. La temporalidad existencial es inmanente a la

libertad, inherente a ella. La vida humana se proyecta en el tiempo cosmologico.

Proyectar, en tanto se es libre, significa no solo poseer una dimension de temporalidad,
sino, también, aquella concerniente a la estructura coexistencial del ser humano. Ningtn
proyecto puede realizarse sin contar con los otros seres personales, con los estimulos y
medios provenientes del mundo exterior, del entorno en el cual se vive. Se proyecta en y
dentro de una comunidad existencial, un hogar comin de diversos singulares y que
también acogen las identidades narrativas y biograficas de cada singular. De ahi que el

ser humano, que es libertad, sea temporal y, a la vez, coexistencial®>.

Lo anterior tiene, en principio, intima relacion con la Regla de oro, que se vive libremente
en el tiempo, y que, por consiguiente, reviste el cardcter de experiencia de reciprocidad

con otros seres personales libres!.

La Regla de oro ocuparia una posicion intermedia, por cuanto posibilitaria comprender
una directriz inmersa en la persona que no es perfectamente formal, pero que tiene una
cierta ventaja relativa. Esto, dado que en ella se encuentra algo que proviene de las
inclinaciones y de la experiencia. La Regla de oro enunciaria, en el plano de la sabiduria
popular, lo que, tras la prueba critica, formula el imperativo categdrico del respeto a las

personas.

Se complementa asi el principio formal de la universalidad con el material de la
humanidad, en la propia persona y en la persona de otro. Se complementa la forma con
la materia del deber, a través de la formula del imperativo, que se refiere a la pluralidad
de las personas como fines en si. En definitiva, tanto la Regla de oro como el imperativo

del respeto a las personas son formulas que contribuyen a establecer la reciprocidad entre

330 Fernandez Sessarego, C. “El Derecho y la Libertad como proyecto”. Ibid, pag. 117.

351 Pero, a la vez, lo mas destacable es que la exigencia de reciprocidad surge a partir del presupuesto de
una “disimetria inicial” entre los participantes de la accion. Una disimetria que puede sufrirse bajo cualquier
forma de violencia y que esta basada en el “poder” de unos “sobre” otros, que esta injertado en la disemetria
incial, por lo que unos hacen lo padecen otros, en forma de violencias fisicas, de restricciéon de capacidades
y posibilidades, de humillaciones y/o de perversiones del discurso. Por otro lado, ademés, mediante la Regla
de oro se salva la sutil tension que existe aparentemente entre la primera y la segunda formulacion del
imperativo kantiano. La primera formulacion esta centrada en la nocién de humanidad como universalidad
abstracta que rige el principio de autonomia, sin ninguna acepcion de personas. En cambio, la segunda se
rige por la idea de unas personas como fines en si mismas, lo cual exige tener en cuenta la pluralidad de las
personas.
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personas. Reciprocidad que sélo sera plena cuando la dignidad intrinseca al ser personal
sea reflejo del reconocimiento amoroso del otro, en cuanto préjimo, tal cual se entiende

en la norma personalista.

2.- La narracion ético existencial del ligamen entre el Amor y la Justicia

Como se ha visto, la concepcion ética requiere de una narracion; mas, a su vez, necesita

132, como el que viene exigido por la relacion entre la Justicia y el

ser referida a un nive
Amor. Pero ;cudl es el estatuto normativo de la Justicia y del Amor? ;Es suficiente la

norma expresada por la Regla de oro, o bien lo precedente obliga al Amor?

Existe una desproporcion entre el amor y la justicia, dado que “el discurso del amor es en
primer lugar un himno a la alabanza” y, en cambio, el de la justicia es reivindicacion que,
en muchas situaciones, se muestra mediante la estructura de la argumentacion. Sin
embargo, aqui, se busca ofrecer una mediacion practica entre ambos términos, porque en
los dos se detecta una cierta “pretension” referida a la praxis reflejada en la narracion

hermenéutica de la vida personal, en cuanto verso amoroso y prosa justa®>.

El mandato del amor a los enemigos es la expresion “supraética” de una “economia del
don”, que desborda el plano ético. Ello, debido a que el don es la fuente de la obligacion.
Por otra parte, la denominada “economia del don” desarrolla “una logica de la
sobreabundancia”, que en principio se opone, o al menos rebasa, la “logica de la
equivalencia”, tal como ya se ha mostrado. Sin duda, se encuentran expresiones “de la
logica de la sobreabundancia en algunas parabolas del Evangelio”, que abren a
experiencias vitales y posibilidades inéditas. De este modo, se configuraria una “ética
paraddjica” o una “ética extravagante”, que a juicio de CONILL da ocasion a que pueda

hablarse también de una “ética del don”>>%.

La logica de la equivalencia y de la reciprocidad seria la que, opuesta a la de la

sobreabundancia, se revela en la Regla de oro. Cuestion pendiente es si es posible

352 En tal aspecto, Tomas Domingo remite a la concepcion de unos “bienes humanos fundamentales”, en el
sentido de “invariantes fundamentales” del ser humano y a una concepcion de la persona (“Introduccion”
a Amor y Justicia. Cit., pags. 9 a 12).

333 Un lugar donde RICOEUR cree encontrar paradigmaticamente expresada la tension entre estas dos
pretensiones (el Amor y la justicia) es el Sermoén de la Montafia evangélico.

354Conill Sancho, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 226.
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conciliar la légica de la equivalencia y la reciprocidad, implicita en la Regla de oro, y la
de la sobreabundancia, encarnada en el mandamiento del amor. Si la Regla de oro se
interpreta como una especie del Ley del Talion, entonces resulta que es incompatible con
el amor. Ahora bien, cabe otra interpretacion distinta de la Regla de oro, que permitiria
entenderla como un canal para aprovechar la fuerza del amor, en la esfera ética, politica
y juridica. Esto, pues, en caso contrario, el mandamiento del amor s6lo provocaria
comportamientos que perfectamente pueden tildarse de paradodjicos y extravagantes como
se querido inferir anteriormente. Ademads, esta aproximacion permitiria defenderla de

interpretaciones perversas, gracias al correctivo del mandato del amor®>>.

La Regla de oro es, pues, susceptible de varias lecturas: una interesada y otra
desinteresada. Y lo que se plantea es si esta misma reinterpretacion, a juicio de CONILL
en su reflexion de la senda ricoueriana sobre la alabanza amorosa y la simetria de la ética,
no vale para la regla de la justicia, “en el sentido de que ésta también puede oscilar entre
el interés por aumentar el beneficio y el sentimiento de cooperacion”**®, De la misma
manera, la Regla de oro, dejada a si misma, tiende a subordinar la cooperacion a la
competencia, o incluso a esperar del s6lo equilibrio de los intereses rivales el simulacro

de la cooperacion.

La tension entre el Amor y la Justicia permite que esta Ultima sea el medio del amor,
porque el amor es supra—moral y solo entra en la esfera ética bajo la égida de la justicia.
Esta seria la posible conjuncion del mandamiento del amor y de la Regla de oro, es decir,

la accidn sinérgica del amor y de la justicia.

El amor es el vehiculo que transporta al yo hacia el otro, por un anhelo que implica mas
alla de toda aprehension y comprension la necesidad del encuentro. En el acto amoroso,
la persona sale fuera de si. Es, en efecto, este, tal vez, el madximo ensayo que la naturaleza
hace para que cada cual salga de si mismo hacia otro. No ella hacia el yo, sino que el yo

gravita hacia ella®’.

El amor hace referencia a la gratuidad; la cual consiste, bajo esta perspectiva, tal como se
ha dejado entrever, en la posibilidad de realizar una accion con otra persona porque se

quiere, de esa manera, buscar el bien de ese otro, que ha salido al encuentro, sin aforar

355 Vid. Ricoeur, P. Amor y Justicia. Cit., pag. 31y 32; Conill, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 227.

3% Conill Sancho, J. Ibid., pag. 227.

357 Martinez Castelld, J. M. Justicia y amor: horizontes de la razén histérica en J. Ortega y Gasset, Tesis
doctoral dirigida por Agustin Domingo Moratalla (dir. tes.). Universitat de Valéncia,2015, pag. 275.
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justificacion ni recompensa alguna. La realidad del amor invita siempre a la accion, a la
implicacion ante la circunstancia y situacion del otro. Su dolor no es ajeno, sino que se

comparte, ademas de que también forma parte de la propia constitucion.

La Regla de oro podria significar para la ética algo asi como la expresion de una
experiencia moral, pues es de la experiencia del don donde ha de surgir la reflexion
filos6fica®>®. Pues bien, lo que la religién aportaria, en el contexto del Evangelio, es su
capacidad para enmarcar toda experiencia, comprehendida la moral, en la perspectiva del
don, teniendo en cuenta que decir perspectiva no es decir fundamento, si no sentido, vale
decir, significacion y direccion. La religion aporta una red simbodlica de sentido supra—

moral, en la que el bien se vive como un “don”.

Puede, de todas maneras, encontrarse cierta dificultad en la coexistencia hermenéutica de
la Regla de Oro cuando se le sitlia junto al mandamiento de la abundancia y supraético
del amor los enemigos. Tal aseveracion conlleva el entender que existe una obligacion
depositada en el corazéon de la ética del don y la economia de la gratuidad. El
mandamiento del amor revela una logica de la “sobreabundancia”, de la “gracia”, cuyo
caracter, muchas veces hasta “extravagante”, se opone a la logica de la “equivalencia”,
de la reciprocidad en la vida cotidiana. Ahora bien, ;se oponen ambas logicas

ineludiblemente? se pregunta el filésofo valenciano®>’.

Cabe pensar que no, y que no habria incompatibilidades entre la Regla de oro y el
mandamiento nuevo del amor al enemigo, ya que puede verse en el segundo un correctivo
supra moral més que un substituto de la Regla de oro, maxima suprema de la moralidad.
El mandamiento del amor a los enemigos transformaria el sentido de la Regla de oro,

convertiria su sentido interesado en una actitud de acogida del otro, sustituiria el “a fin de

338 RICOEUR descubre un buen lugar de confrontacién y encuentro entre moral y religion en la doble
interpretacion de la Regla de oro: 1) Por un lado, puede considerarse como el principio supremo de la
moralidad, sin referencia religiosa alguna, en los términos del imperativo kantiano; 2) por otro lado, puede
revelar una dialéctica con respecto al mandamiento del amor a los enemigos, en la que se reconoce, el
enraizamiento religioso de la “economia del don”.

39Conill, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 228. Este autor manifiesta que: “Por su exigencia de
reciprocidad, cabe interpretar la Regla de oro insertandola en el ambito de la Ley del Talion o, en el sentido
del “yo doy a fin de que tu des” (do ut des). Pero Ricoeur propone superar esta interpretacion “perversa”
con otra, basandose en las palabras de Jests en Lucas 6, 32-35: “Si queréis a los que os quieren, jvaya
generosidad! También los descreidos quieren a quien los quiere. Y si hacéis el bien al que os hace el bien,
jvaya generosidad! También los descreidos lo hacen (...) {No! Amad a vuestros enemigos; haced el bien y
prestad sin esperar nada (a cambio)”.
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que” utilitario -del do ut des- por el por quién, de la economia del don (“porque te ha sido

dado, da tu también a tu vez”):

<<La sobreabundancia de la gracia trasfiguraria la regla de la equivalencia y la
reciprocidad, curandola de sus posibles perversiones, igual que la religion sanaria la
libertad en la formacion de las maximas, tal como se ha visto en el contexto
kantiano>>>%,

Al proseguir en esta ultima direccion, CONILL sefiala que la perspectiva evangélica
presenta una ética paraddjica, porque en los discursos de los Evangelios se encuentra una
[13 P4 b A 4

logica de la extravagancia”. Ello, por cuanto en algunas pardbolas se presentan como
modelo comportamientos que a no ser que medie una plena conciencia sobre el vivir en
el valor amoroso evangélico son dificiles de llevar a ejercicio cotidano. Se trata de
extravagancias que pueden desorientar e impedir construir un proyecto vital coherente
ético y razonablemente coherente. A eso, pues, el autor espafiol lo denomina una “ética

extravagante”°!,

Sin perjuicio de ello, dicha posible ética extravagante obliga a prestar atencion a
“experiencias limite de la vida”, a “situaciones de crisis”, que abren un libre espacio para
la imaginacion, que exigen “dejar” que se abra un campo de posibilidades inéditas. Su
funcién primordial es la de ser una llamada a la imaginacion, al explorar en el orden ético
el espacio de lo inédito, de lo aparente imposible porque puede exigir un salto al vacio al
modo kierkegaardiano, si no fuera porque el vuelo se realiza en el cielo éticamente

estrellado de la espera confiada .

360 En este sentido, para Conill, Ricoeur aporta algunas reflexiones, como las siguientes, sobre la posible
insercion de la perspectiva evangélica en el orden de la ética. Asi, la funcion ética del Evangelio consiste,
segun esto, en primer lugar, en reanimar el dinamismo ético mismo. Ya en el contexto kantiano, se vié que
la funcion de la religion es “regenerar la libertad”, sanarla en el nivel mismo del “no-poder de su poder”.
Por otra parte, también ha sido funcion ética del Evangelio “restituir la atencion por el otro”. Pero, aparte
de estas funciones més bien dinamizadoras, también la moral evangélica aporta un nuevo orden de valores
y de libertad, que hasta tiene como consecuencia una “ética radicalmente subersiva”. Etica hermenéutica.
Cit., pagina 229.

361 Conill, J. Etica hermenéutica. Ibid., pag. 229.
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3.- (Existe oposicion entre le eticidad y la moralidad en la hermenéutica del si
mismo? La respuesta de l1a norma personalista

Esta pregunta implica el como pasar de las maximas generales de la accion al juicio
moral en situacion. Esto es, reclama considerar los recursos de singularidad inherentes al

objetivo de la verdadera vida, y a la par una cierta salida por medio de la conviccion.

Debe evitarse la tendencia a desaprobar la moral de la obligacion, ya que esta sirve para
poner a prueba las tendencias que desvian del objetivo de la vida buena, y para no dejarse

seducir por una situacion moral que conduce a la arbitrariedad.

Asi pues, la sabiduria practica vendria a consistir en aquel acto por el cual el juicio moral
en situacion, animado por la conviccion, es capaz de responder a los conflictos que suscita
una moral de la obligacion. Esto, con el objetivo personal de lograr una vida buena, y
para los otros la experiencia de instituciones que alimentan convivencias justas y que

dotan de sentido al pluralismo comunitario®2.

De todo ello, cabe destacar dos aspectos, muy relevantes por lo demds para una ética
hermenéutica. En primer lugar, la radicacion de la sabiduria practica en la experiencia.
En segundo lugar, los conflictos que surgen por la exigencia de aplicar la norma moral

universal.

El punto de partida, para el ejercicio de esta sabiduria practica, es la situacion vital del
mundo de las experiencias existenciales, como -por ejemplo- la angustia. Para ilustrarlo,
en palabras de TORRALBA, debe considerarse el interludio de “lo tragico de la accioén”,
con el que se puede lograr una instruccion de lo ético mediante lo tragico Esto es, ver
como la sabiduria tragica remite la sabiduria practica a la prueba del juicio moral en

situacion¢3,

Mas, ademas de la radicacion en la experiencia, hay que prestar especial atencion también
a los conflictos que surgen a raiz de la necesaria aplicacion a las situaciones concretas del
imperativo kantiano. En este punto, se han formulado criticas porque se puede ver que
existen una ambivalencia entre dos posibilidades y vertientes que brotan dicho
imperativo: una universalista (figurada por la idea de humanidad), y otra de caracter
pluralista (figurada por la idea de las personas como fines en si mismas). Aunque no debe

haber oposicidon entre ambas, debido a que, si bien la humanidad confiere a la dignidad

362 Conill, J. Ibid., pag. 230.
363 Vid. Torralba, F. La ética como angustia en Kierkegaard y Aranguren. Editorial Proteus, Canoves i
Samalus, 2013.
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un valor de fin y por consiguiente de posibilidad de sentido, el conflicto surge cuando la
alteridad de las personas, su singularidad en convivencia coexistencial, aparece en ciertas
circunstancias imposible de coordinar con la mera universalidad de la norma, al no
reconocerse como intima y quedar anclada al suelo meramente utilitarista. Esto
conduciria a la apreciacion de una posible dicotomia entre seguir irrestrictamente a la ley

o respetar al otro desde el reconocimiento de lo imprescindible del “alguien digno”3¢,

Aqui ocurre algo fundamental, pues:

<<Es en este momento en que la sabiduria practica puede consistir en dar prioridad al
respeto a las personas, en nombre de su singularidad irremplezable e irreductible, para
lo cual puede considerarse el funcionamiento de la “equidad” en el pensamiento
aristotélico>>>%,

Lo cual conduce a dos consideraciones, que CONILL considera muy significativas en
perspectiva hermenéutica: defender el formalismo kantiano de la habitual critica de
encontrarse vacio®®, y procurar destacar la auténtica funcion de las maximas en la moral

kantiana.

Es sabido que hay una multiplicidad de méximas, y algunas de ellas pasan con éxito la
prueba critica de la universalizacion, convirtiéndose en auténticos deberes que seran los
cimientos y pilares del marco ético social. Tal pluralidad de deberes resulta de la
aplicacion de la norma formal a la pluralidad de las maximas, las cuales responden a la
diversidad de las situaciones. Con esto, surge la necesidad del juicio moral. Es por ello
que los conflictos surgen en el proceso de producciéon de dicho juicio en cada situacion,
en la aplicacion a las situaciones concretas, que es donde se requiere reconocer la

diversidad y la alteridad de las personas como fines en si mismas.

Debe insistirse en la necesidad de plantear la cuestion de la aplicacion a las situaciones
singulares de las personas, porque de ello se extrae la consideracion de las personas como
fines en si mismas. Esto introduce un factor nuevo, potencialmente discordante, respecto
a cierta idea que puede tenerse sobre lo que significa la humanidad: la que se limita a
prolongar la universalidad en la pluralidad, en detrimento de la alteridad*®’. Lo nuevo en

la aplicacion es que, por un lado, la norma se ha de someter a otro tipo de prueba, se ha

364 Ricoeur, P. Si mismo como otro. Cit., pag. 285.

365 Conill, J. Ibid., pag. 231.

3% Vid. Cortina Orts, A. “Dignidad y no precio: mas all4 del economicismo” en Esplendor y miseria de la
ética kantiana, Anthropos, Barcelona, 1988, pags. 140 a 166.

367 Ricoeur, P. S7 mismo como otro. Cit., pag. 289.
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de concretar, tomando en consideracion las circunstancias. Pero, también, ha de atenderse
a las consecuencias. Asimismo, se modifica el sentido de lo que se entiende por
“excepcion”, porque en tal contexto implica prestar atencion a la alteridad concreta de

cada persona; por ello, la excepcion se transfigura en un rostro.

Por esto, se esgrime que una finalidad de la sabiduria practica en cada situacion concreta
consiste en inventar los comportamientos que mejor satisfacen la excepcion exigida por
la solicitud, procurando traicionar lo menos posible a la norma’®®. Es a la solicitud
preocupada por la alteridad de las personas, a la que el respeto remite, de modo particular
y sobretodo en las situaciones en que el propio respeto puede ser fuente de conflicto (por
ejemplo, en materia de bioética). Es en éste ambito donde ha de funcionar una solicitud
critica, siendo aquella la que se somete a la doble prueba de las exigencias morales del

respeto y de los conflictos que se suscitan en el caso concreto’®.

En relacion con ello, es clara la constatacion de la afirmacion proveniente del
personalismo ontoldgico moderno, que sostiene el que la moralidad es una experiencia y,
como tal, comprehende la experiencia humana; pero, de la misma forma, puede ser

considerada una realidad en si, donde se encuentra inmersa la comprension de la misma.

Tal experiencia esta estrechamente ligada a todo sujeto concreto que actlia, a toda persona
que obra. La experiencia del deber es siempre estrictamente personal, ligada a un “yo
actiio” concreto, también cuando la accidon es acompafiada de otros, vale decir, cuando

reviste el caracter de comunitaria®’°,

Pero la experiencia de la moralidad no se identifica inicamente con el deber, pues dicha

experiencia constituye s6lo un momento constitutivo de la moralidad.

Durante mucho tiempo, se ha descuidado la comprension fundamental de la moralidad,
sobe cuya base se habia fundado la ética. Asi, la pregunta sobre la experiencia de la
moralidad es la pregunta sobre la conviccion de la legitimidad de una experiencia

constitutiva de la persona: quién es, por qué actia, para qué.

A veces, es dificil saber a qué se refiere la experiencia de la moralidad; pero también

resulta ser mas simple de lo compleja que se la estima, asi, en primer lugar, se entendera

368 Conill, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 232.
369 Conill, J. Ibid., pag. 232.
370 Vid. Burgos, J. M. La experiencia integral: Un método para el personalismo. Cit.
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como una realidad, algo que acontece, independiente de quien lo conoce, aunque no por

eso menos influyente.

Lo anterior nos conduce a intentar comprender dicho deber. Ahora bien, el deber es algo
que se da en la experiencia y, por consiguiente, se manifiesta como un hecho claro, que
ocurre en la persona y que por tanto decide sobre ella. La persona no esta apartada de su

actuacion, sino que se encuentra implicita en la misma®7!.

Aqui, es conveniente considerar, por su importancia, asi como por implicacion en el
reconocimiento, a la denominada norma personalista. Esta, se da conocer en la
experiencia, y solo en la medida en que la persona se percata de tal norma y la considera
como un mas alld de hacer el bien o evitar el mal, implicando la légica del amor,
provocando en tal sentido la propia autorrealizacion. La persona se descubre a si misma
en la accion descubrimiento que posibilita la construccion del proyecto vital existencial,
accion que comprende el ambito de la moralidad y que serd més profunda que hacer el
bien o evitar el mal, implicard un donarse a si misma en beneficio de otra persona, un

perderse para ganarse’’?,

Es importante destacar que, para la interpretacion de la moralidad, es indispensable la
reduccion al plano del hombre como ser, como aquel que es y que se hace mediante la
accién’”®. A este respecto, entre los aspectos fundamentales que deben de considerarse
esta el que la moralidad incluye una particular conexioén entre axiologia y ontologia.
También, que el valor moral de bien o mal es también un contenido de la conciencia, sin
perjuicio del momento primario del valor moral de lo que es propiamente “la praxis”,
auténtica realidad del acto o del obrar de la persona donde el hombre se hace bueno o
malo. En el acto del cumplimiento del deber, la persona experimenta la satisfaccion del
acto, asi como la satisfaccion de si mismo, y, de no hacer el bien sino el mal, sucede todo
lo contrario. Ante ello, no puede excluirse la finalidad de la interpretacion, en la

moralidad.

La persona desea la satisfaccion de si, que el hilo de sangre que le recorra sea la felicidad,

pues hacia ello esta orientada su accion, su finalidad es esa sin perder de vista que esta se

371 El deber nace siempre en estrecha relacion con la realidad oOntica del ser personal, su realidad mas
profunda de ser bueno o malo. La persona es buena o mala de conformidad a los actos que se cometen. El
deber siempre se encuentra presente en la estructura dinamica, que es la estructura del ser personal, tal
estructura se reflejara en la conciencia de quien actia.

372 Vid. Lopez Lopez. F. “Antropologia y personalismo filoso6fico en Karol Wojtyla” en Cuestiones
teologicas, Vol. 41, N°. 96, 2014, pag. 445.

373 Garcia Casas, P. Amor es nombre de persona en Karol Wojtyla. Cit., pag. 171.
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encuentra estrechamente ligada a la realizacion plena en lo sagrado y trascedental. No es
posible definir el bien o el mal sin referirse al orden normativo. Pero ello no obsta a la
importancia de la propia experiencia, como fuente de conocimiento. Ademas, el momento

central de dicha experiencia es el deber, y tal deber generaliza siempre una norma.

Este deber ser puede ser conocido por la razon, como lo subraya GARCIA CASAS, la
cual recupera todo su valor en la gratuidad del amor que la sittia en un orden adecuado de
valores y de relaciones, de fines y medios. De ese modo, la razén no es sujeto
trascendental, sino salida, confianza y espera en el encuentro del amor del otro, en espera
de la reciprocidad que completa el sentido. Es intencionalidad profética, cuyo camino

constituye la revelacion de la encarnacion®’,

La norma es el contenido esencial del deber, y expresa tanto su estructura como su
originalidad. Esta empresa requiere vincular a la persona con lo individual y lo social.
Asi, solo teniendo la vision integral de un hombre como ser personal, individual y
comunitario, se puede procurar entender la norma de la moralidad encarnada en la

experiencia de la existencia®”>.

El ser humano es digno en cuanto persona. De tal dignidad, se infiere su valor en cuanto
ser personal. Tal aspiracion implica un fin. La norma ética asumida no es otra cosa que
la objetivizacion de la verdad sobre el bien, el bien ligado a una determinada accion de la
persona, querido y realizado en ella. La norma es algo trascendente respecto al obrar,

respecto al deseo encerrado en ¢l, algo dirigido hacia un valor objetivo.

Debe considerarse la voz de la conciencia, ya que esta es también el hecho fundamental
de la experiencia de la moralidad, que revela en la normatividad el rasgo esencial y
constitutivo de la ética. Esto liga la normatividad de la ética a la responsabilidad de la
persona. Responsabilidad que, de una u otra manera, le invita a procurar quitarle el velo
a la verdad que anida en el bien, para que asi pueda alcanzar su plenitud como ser

personal.

Tal verdad sobre el bien indica el significado fundamental que tiene en el obrar humano.
El sujeto, a través de su libertad, elige el bien o el mal, y por medio de esta eleccion se

hace bueno o malo. La eleccion del bien libera a la persona de si misma, para conocer

374 VV.AA. El personalismo comunitario y anarquista de Carlos Diaz, Aliosventos Ediciones, Biblioteca
de Filosofia n® 3, Querétaro, 2018.
375 Garcia Casas, P. Amor es nombre de persona en Karol Wojtyla. Cit., pag. 171.
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mejor cada vez la verdad sobre este bien y procurar realizarla. Se entiende en tal sentido
a la libertad, como la capacidad de eleccion entre lo bueno y lo mejor para el hombre. Si
la libertad elige el mal, esclaviza y va oscureciendo la conciencia de la verdad en el
hombre, llevandolo a una gran dificultad, ya que, desde el habito adquirido de elegir el
mal, por medio de sus acciones dejara de ser lo que esta llamado a ser, su ideal personal,

tal como se he venido repitiendo durante el presente trabajo.

Se podria, entonces, definir la norma ética como el principio de ser un hombre bueno, en
cuanto hombre, y del bien obrar. Este principio, al mismo tiempo, sefiala de plano la
reduccion de todo el mundo de las normas a la norma propia de la moralidad. En tal
sentido, resulta esencial “el modelo”, con el cual se presenta y en el que se identifica lo
que la norma obliga. Ello, debido a que la norma y la normatividad se encuentran en una
posicion ideal, por un lado, pero también real, por otro. Asi, la norma ética se ha
presentado como objeto de la realizacion del valor ideal; lo que, con anterioridad, se ha

captado como algo que se debe realizar, como una tarea.

Se puede entender, pues, como las normas de la moralidad se pueden analizar en si
mismas, fuera del campo de las decisiones y la practica. Y es entonces cuando vemos en
ellas la verdad sobre el bien. Esta verdad constituye el elemento esencial de toda norma
ética.

En relacion con esto, es importante entender la relacion que puede existir entre la norma
personalista y la ley natural. Esta Giltima entendida no solo como una estructura normativa
fundamental, delineada con anterioridad, sino también como un método de justificacion
de las normas de la moralidad humana, como acertadamente lo han sefialado FERRER y
GARCIA CASAS. Con esto, se trataria de las normas que atafien a la esencia de la
moralidad humana, normas que no estan escritas y que, a pesar de no representar ninguna
codificacion historica de los principios de la moralidad, estdn en el origen de toda
codificacion, condicionandola y verificandola. Este cddigo no escrito esta inscrito de
modo muy profundo y sustancial en la conciencia del hombre. La ley natural supone, asi,
un método de justificacion de las normas de la moralidad y conduce a pretender alcanzar

los objetivos tltimos de la ética’’®.

376 Dicha ley natural presupone que el valor y el ser estan unidos de algiin modo, y son reciprocamente
dependientes. Asimismo, supone que los seres y los valores se organizan en un orden dado, que es accesible
al conocimiento humano y en este adquiere su propia evidencia. Si se acepta la ley natural como método
de justificacion de las normas de la moralidad, es necesario al mismo tiempo subrayar que a este método le
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Desde estas consideraciones, se entiende ahora mejor la relacion que tiene la norma
personalista no sélo con la antropologia, sino incluso con la ontologia, al ser una norma
que esta arraigada en lo més profundo del ser humano. Es una norma que se descubre por
medio de la ley natural en la conciencia, y que obliga desde su caracter imperativo, a
hacer el bien y evitar el mal y, sobre todo, a amar al otro, de acuerdo con su dignidad

personal, que no es afiadida, sino que es una dignidad moral y ontologica’”’.

La norma personalista, por consiguiente, indica un método de justificacion de las normas
de la moralidad. Este no es antiético respecto a la ley natural. Estd en una relacion de
complementariedad con ella. Su puesto en la ética deriva del hecho de que precisamente,
en el conjunto de las normas morales que intervienen en la moralidad humana de
referencia a la persona, siempre estd comprendido el principio de la referencia especifica
a esta, el cual a su vez puede ser también trasladado a otros ambitos intrinsecamente

relacionados como el social y el politico’”®,

La persona, en medio de un mundo donde se encuentran una multiplicidad de seres y de
naturalezas, tiene una posiciéon muy especifica, en cuanto tal, ya que de su ser personal
deriva una especial particularidad y trascendencia. Dicha afirmacién, explicada de
manera fundada y coherente por GARCIA CASAS, no implica un alejamiento de la
persona del mundo de la naturaleza, sino mas bien lo contrario. Por tal motivo, este autor
es de la idea de que la norma personalista viene a designar una penetracion mas profunda
en el mundo de las naturalezas, con vistas a una adquisicion aiin mas completa sobre el
terreno normativo de la naturaleza humana, que es persona por naturaleza. Todo el obrar
del hombre, en cualquier campo, debe ser adecuado a la relacion con la persona. En esta
linea, la sensibilidad moral consiste en desvelar en los actos el momento personal como
un momento puramente humano, que se va abriendo paso a través de todas las tramas
cosificadas, ya que el obrar del hombre no consiste en la realizacion del mundo, sino en

la realizacion de si mismo, de la humanidad y de la persona®”®. El hecho de que el obrar

compete no sélo la comprension de las naturalezas, sino que también hay que asumir las relaciones
axiolodgicas en su reciproca implicacion.

377 Vid Ferrer, U. “La conversion del imperativo categoérico kantiano en norma personalista” en Burgos, J.
M. (edit.) La filosofia personalista de Karol Wojtyla.Ediciones Palabra, Madrid, 2007.

378 Vid.Guerra Lopez, R. “Un principio que ilumina y que sostiene: Norma personalista de la accion y
compromiso politico” en Maldonado Roldan, J. (Ed. Lit.) “Reflexiones sobre la vigencia del pensamiento
humanista cristiano: Il Encuentro internacional Oswaldo Paya, Santiago de Chile, 2015, pags. 61 a 72.
379 Garcia Casas, P. Amor es nombre de persona en Karol Wojtyla. Cit., pag. 208.
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humano sea un co—obrar “junto con otros”, pone de relieve la preeminencia de la norma
personalista. Ahora bien, ;existe un reconocimiento implicito en la norma personalista?
Si, es el reconocimiento del alguien junto si mismo, del otro en cuanto projimo, del otro

en cuanto sujeto posible de ser amado.

Todo reconocimiento del otro como tu implicard una lucha. Un enfrentamiento que
comporta diversos enfoques. En primer lugar, debe hacerse mencion a un enfoque
teorético que toma como polo de referencia el “yo” y, en el segundo, a un enfoque ético,
que toma como referencia al “otro”. Aunque cada uno de estos enfoques seria legitimo,
si lo que se quiere es superar la disimetria que persiste en el plano de las experiencias de
reciprocidad, es preferible la version que mas favorezca una ética de la reciprocidad como

reconocimiento en consonancia a la vivencia propia de la alteridad intima>®°,

La ética del reconocimiento, en este sentido, segin CONILL, implica la base misma del
vivir—juntos, porque en ¢l existe un motivo originariamente moral, que se identificard con

el deseo de ser reconocido>®!

. Se puede ser critico respecto a la vision en virtud de la cual
el reconocimiento, necesariamente, debe implicar una lucha, en tal sentido, y debe

someterse a discusion la influencia de esta nocion en todos los 6rdenes y experiencias.

Asi, debe plantearse, por una parte, el peligro que puede encerrar la idea de lucha, la cual
resulta ser la tentacion de convertirse a un sentimiento incurable de victimacién, que
puede adquirir la figura de un mal infinito, a través de la busqueda insaciable de
reconocimiento como tal victima necesitada de consuelo de manera permanente. Para
conjurar este malestar, de una nueva forma de “conciencia desgraciada”, a juicio de
CONILL, se debe prestar antencion a la experiencia efectiva de estados de paz, a las

experiencias de paz, en que se trasluce el reconocimiento:

<<Esto no quiere decir que estas experiencias de reconocimiento pacificado sustituyan
a la lucha necesaria para la resolucion de los conflictos, sino que vendrian a constituir
una confirmacion de que no es ilusoria la motivacion moral de las luchas por el
reconocimiento, y que tiene sentido esta linea de accion>>2,

De hecho, la alternativa a la idea de lucha, en el proceso del reconocimiento mutuo, hay

que buscarla en experiencias pacificadas, que descansan en mediaciones simbdlicas

380 Vid. Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad.
Cit., pag. 64.

381 Conill, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 242.

382 Conill, J. Etica hermenéutica. Tbid., pag. 244.
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sustraidas tanto al orden juridico como del de los intercambios comerciales. El caracter
excepcional de estas experiencias lejos de cualificarlas, subraya su gravedad, y, por eso
mismo, garantiza su fuerza de irradiacién y de irrigacion en el centro mismo de las

transacciones marcadas con el sello de la lucha®®?.

En relacion a todo lo anterior, se debe procurar reflexionar sobre la vinculacidon que existe
entre reconocimiento y gratitud; lo cual implica poder entender la idea de la existencia de
una ¢€tica de la gratitud. A este proposito, en primer lugar, debe argumentarse que la
gratitud aligera el peso de la obligacion de devolver, y orienta ésta hacia una generosidad
igual a la que suscit6 el don incial. Es en la gratitud donde descansa el buen recibir, el
cual permite recibir en buena reciprocidad y construir una comunidad de dones, hacer de
la polis civica escenario de convivencia existencial de diversas experiencias que se

encuentran en el agora de la cooperacion.

En segundo lugar, para comprender la novedad del régimen de la gratitud, se puede
recurrir al gesto originario del dar como propuesta. La generosidad del primer don es lo
que sirve de modelo también para el segundo; en ambas practicas del don se encuentran
rasgos como ofrecer, arriesgar, aceptar y dar algo de si. “Uno se da al dar”. S6lo entonces,
“en lugar de la obligacion de devolver”, hay que hablar de respuesta a una llamada nacida
de la generosidad del don incial. No obstante, la obligacion puede tener el sentido mas
profundo de “ligazén”, que conectaria con el sentido hermenéutico de la respuesta, lo que

constituye una forma de vinculacion?%*,

Tales gestos no pueden crear institucién, pero muestran los limites de la justicia de
equivalencia, abren un espacio de esperanza y hasta pueden poner en marcha una ola que,
de modo secreto e indirecto, contribuya a la progresion de la historia hacia estados de
paz, los cuales para perdurar necesitan ser pensados y experimentados en la fragilidad
que antecede al darse y ser causa de vida y semilla de existencia, una vida responsable,

una vida con sentido’®’.

383 Ricoeur, Caminos de reconocimiento. Cit., pag. 227. Vid. Domingo, Tomas, “Del si mismo reconocido
a los estados de paz”, Pensamiento, n° 233, Madrid, 2006, pag. 203 a 230.

384 Vid. Cortina Orts, A. Alianza y contrato, Trotta, Madrid, 2001.

385 Ricoeur, P. Caminos de reconocimiento. Cit., pag. 250 y 251. Ahora bien, luego de haber confrontado
la experiencia viva del don con la lucha por el reconocimiento, se debe hacer hincapié en el caracter
ceremonial del don, que es con el que representa el gesto del dar originario, aquel que don todo lo posibilita
porque es por antonomasia el don creador del origen. Este caracter ceremonial tiende a subrayar el lado
festivo del intercambio, que permite protegerlo de la reduccion moralizante. En lo festivo que acontece en
las practicas del don, como en el gesto de peticion de perdon, hay algo que escapa de la moralizacion.
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Pese a ello, por supuesto, la experiencia del don es inseparable de su carga de conflictos
potenciales. También, estd vinculada a la existencia de una atencion creadora entre
generosidad y obligacion, y aporta una situacion aporética cuando procura acoplarse con

la interminable lucha por el reconocimiento.

Por todo ello, CONILL estima que las experiencias de reconocimiento efectivo, que se
van logrando, muestran que no era ilusoria ni inutil la motivacion que se distingue aqui
del apetito del poder, y que protege de la fascinacién por la violencia 3% . EI
reconocimiento, si bien es una lucha, significard sobre todo una lucha por alcanzar ese
estado de paz que permita entender al otro como un mi mismo alterno, como un ti
proximo y necesario, para ello el acercamiento debera considerar dar los pasos requeridos
en el camino de la acogida solidaria, ruta que se transita en vigilia, en un permanente
insomnio que sitia al don personal en la frontera del instante, atardecer de lo finito y

amanecer de lo sagrado en el corazén del otro y del propio yo.

4.- Contribuciones desde el concepto de identidad narrativa al desarrollo de una
ética de la justicia existencial y hermenéutica

El concepto de identidad narrativa pone de manifiesto las dimensiones éticas y morales
del sujeto de la accidon, buena o no, hecha como un deber o no, pero que puede ser
imputada. Tal cual se ha dejado entrever, la ética es concreta y teleoldgica, refiriéndose a
la vida buena, mientras que la moral es universal y deontologica, teniendo que ver con lo

obligatorio®®’.

En relacion a ello, ESQUIROL afirma que la concepcion narrativa permite ganar

concrecion3®®

. Desde esta perspectiva, puede argumentarse que la ética pertenece a una
comunidad concreta, es decir, se relaciona con la narrativa. Mientras que la moral

trasciende la dimension historica.

386 Conill, J. Etica hermenéutica. Cit., pag. 245.

387 Picontd Novales, Teresa. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur, Dykinson,
Coleccion Derechos Humanos y Filosofia del Derecho, Madrid, 2006, pags. 83 y siguientes.

388 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Cit.,
pag. 67.
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Se he venido reflexionando, asi, en torno a la manera en que, concretamente entre ética 'y
moral®®, debe establecerse una relacion de subordinacion y de complementariedad, que
podria concretarse de la siguiente manera. En primer lugar, con la primacia de la ética
respecto de la moral; en segundo, con la necesidad de que la intencion ética se vea
sometida al control de la norma. En tercero, con la legitimidad, por parte de la norma, de
recurrir a la intencion ética cuando la aplicacion de la norma conduzca a conflictos

practicos.

En este punto, resulta posible vislumbrar una posible fundacion de la ética: la ley moral
del respeto de la dignidad del hombre, de su libertad, puede encontrar su propio
fundamento en la comunidad concebida como comunién de sujetos, o sea, en la
comunidad entendida como intersubjetividad, no fundada en la equivalencia de lo sujetos

sino precisamente en una falta de equivalencia “fraternal”>*°.

El otro, en un primer momento, se ofrece a través de su rostro, de su voz, e invita a
acercarse a la segunda persona singular. Esta es aquel otro que se encuentra implicito en
las relaciones interpersonales, y en la amistad que anida en un contexto de justicia. Dicha
amistad llega constituir la virtud emblematica de tal relacion inmediata, que ejecuta el
milagro del intercambio de roles entre seres insustituibles; pero tal amistad requiere
necesariamente de la virtud de la justicia, debido a que, por muy maravillosa que sea la
amistad, como acertadamente reflexiona PICONTO NOVALES, no sabra desempeiiar
las tareas de la justicia, ni tampoco engendrarla, dado que se trata de una actitud

distinta®”!.

Por otra parte, la virtud de la justicia se establece sobre una relacion de distancia con el
otro, en una conciencia de la alteridad. Esta puede describirse en términos de relacion del

ser y del ente trascendente absolutamente; en otro sentido: en términos de relacion del

3%9 Cfr. Gonzalez Gonzélez, A. M. “Etica y moral: origen de una diferencia conceptual y su trascendencia
en el debate ético contemporaneo”, en Anuario filosofico, Pamplona, Vol. 33, N° 68, 2000, pags. 797 a 832
3% Colonnello, P. “Identidad, diferencia y alteridad en la reflexion ética contemporanea” en Quaderns de
Filosofia i Ciencia, N°. 41, Valencia, 2011, pags. 30. Por lo tanto, la moral sélo constituye una realizacion
determinada, aunque légitima e indispensable de la intencidn ética, en este sentido, la ética engloba a la
moral, como lo confirma la necesidad de recurrir a la ética cuando la moral de las obligaciones genera
situaciones controvertidas en que la sabiduria practica tiene como unico recurso la intuicion inicial de la
ética, es decir, la vision o la intencion de la “vida buena” con los otros y para los otros en instituciones
justas.

391 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 86.
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ente, que no se deja aprehender en su idea de ente separado, y del ser**?. En todo caso, ha
de considerarse aqui la relacion de proximidad con el projimo, que se encuentra
inmediatamente mediatizada por la institucion. El otro, para la amistad, es el “ta”;

mientras que el otro, segun la justicia, es cada uno.

La justicia estd presente en toda concepcion de la sociedad, entendida como empresa de
distribucion de roles, tareas, beneficios y cargas®?. El cada uno, que es asimismo ese
otro, se encuentra en aquellas situaciones ejemplares donde existen atisbos de injusticia:
repartos desiguales, incumplimientos de la palabra dada, retribuciones inicuas, es decir
situaciones donde la justicia ha de anunciarse como distribucion justa. En todas estas
situaciones, la justicia se presenta como la primera virtud de las instituciones sociales, y
en tal sentido se estima que las instituciones judiciales son, a este respecto, un caso

particular.

Concretamente, en el proceso judicial, hay una confrontacién entre las partes, que se
constituyen como “otras”, por el procedimiento judicial. La institucion se encarna en la
persona del juez, quien, colocado como un tercero entre las partes del proceso, es el

operador de la distancia justa, que el proceso instituye entre ellas®.

Para GRANDE, en el juez, la justicia debe brillar como una virtud hermenéutica,
especialmente en su toma de decision y en su repercusion del ser como jurista y
profesional, que precisa verse colmado de sentido. Agrega, de forma clara y poética, que
el golpeo punzante de la injusticia en el alma humana desencadena esta forma de justicia,
que reubica el sentido de la técnica juridica y que precisa la reafirmacion espiritual, en su
alcance equitativo en la momentaneidad. A su vez, es importante comprender que toda la
fuerza intelectual y ética del juez se manifiesta con motivo de la aplicacion de la justicia,

que hermenéuticamente no puede constituir un proceso 16gico-mecanico’?>.

La tragedia que implica la experiencia de la injusticia provoca la necesidad de que

intervenga una persona imparcial, que pueda vivir interpretativamente y emotivamente la

32 Quesada Talavera, B. <<Aproximacion al concepto de “alteridad” en Lévinas: propedéutica de una
nueva ética como filosofia primera>>, en Investigaciones fenomenologicas: Anuario de la Sociedad
Espaiiola de Fenomenologia, N° 3, Madrid, 2011 (ejemplar dedicado a: Serie Monografica), pag. 394.

393 Vid. Diaz, C. El reto politico de una economia justa, Fundacion Emmanuel Mounier, Madrid, 2003.

394 Puede argumentarse que el juez es a lo juridico lo que el maestro de justicia es a la moral y el principe
es a lo politico, pero es tinicamente en la figura del juez donde la justicia se hace reconocer como la primera
virtud de las instituciones sociales.

395 Grande Yafiez, M. Filosofia del Derecho Hermenéutica, Tecnos Editorial, Madrid, 2018, pag. 178.
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busqueda del sentido existencial de la justicia®*®. Concretamente, se contempla la justicia
en la practica social, a la que se identifica con el aparato judicial de una sociedad y se
sitia en el contexto de un Estado de Derecho y de garantias, asi como de proteccion de
los derechos fundamentales. Dentro de este, se debe procurar identificar los principios de
justicia que rigen el empleo del predicado “justo”, aplicado a las instituciones. Al abordar
la justicia como practica social, es interesante el procurar determinar cuales son las

circunstancias u ocasiones de justicia, sus canales, sus medios y sus argumentos>®’.

En lo que se refiere a las circunstancias, la justicia es parte de las actividades
comunicativas. En tal sentido, se estd ante la misma cuando se solicita a una instancia
superior resolver entre reivindicaciones de partes portadoras de derechos o intereses

opuestos.

Un analisis certero y profundo de la praxis, del acontecer catalogado como una supuesta
convivencia injusta, debe llevar a entender la justicia como una ayuda existencial de esta
para con el sufriente, si bien tal ayuda en su seno acoge la compasion también presenta la
apuesta por una restitucion al lugar inmerso en la convivencia fraterna anterior a la accion
injusta que ha herido a la persona doliente. El Derecho y su Espiritu son experiencia,
hecho, vida; pero, sobre todo, existencia comun que implica la preocupacion de unos por
otros. En el convivir de las personas, que habitan en comun y cuyo habitat implica la
pregunta por el sentido, se refleja ese cuestionamiento profundo, que el ser personal
percibe en su corazdn, del acontecer de la injusticia como realidad aparentemente sin
sentido. El dolor lo es, pero la espera por el reencuentro y el volver a habitar el orden,

también, segun se deja entrever.

Respecto a los canales de justicia, se trata del aparato judicial mismo, el cual comprende
un cuerpo de leyes escritas, unos tribunales de justicia investidos con la tarea de dictar
derecho, de pronunciar una sentencia justa en una circunstancia particular. A lo que se
habra de afiadir el poder de imponer una decision de justicia, desde el monopolio de la

coercion>?,

3% Si la persona no captara el dolor de la injusticia, no se organizaria conceptual ni institucionalmente un
sistema de justicia. La injusticia es mas que un miedo, porque su sin sentido inclusive alcanza a los seres
que no la han sufrido directamente. Hacer justicia no es solo aplicar la ley, sino ponerle fin a la injusticia.
397 Vid. Ricoeur, P. Amor y justicia, Domingo Moratalla, A. (trad.), Caparrds Editores, Madrid, 1993, pag.
22.

3% Vid. Ricoeur, P. Lo Justo 2, Ed. Trotta, Madrid, 2008.
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El Derecho se manifiesta con cierta centralidad filoséfica; pero, a juicio del propio
GRANDE, antes en el sentido que en la realidad social. Es mas, el Derecho como tarea
existencial desborda la modernidad del cogito, para tener un recorrido personal y ético en
la decision judicial®®®. El Derecho vive del conflicto, pero su fin es evitarlo o al menos

resarcir las consecuencias del mismo.

La proyeccion del sentido del Derecho como antesala de la vivencia existencial de la

justicia es la equidad. Y su razon es la concrecion de lo justo.

La justicia, en el proceso judicial propiamente tal, al momento de pronunciar una
sentencia, tiene una operatividad vinculada a la comunicacion. En este sentido, la
confrontacién de argumentos, que tiene lugar ante un tribunal, es un buen ejemplo del
empleo dialogico del lenguaje*®. Particularmente, la justicia argumenta, y lo hace de una
forma muy especial, esto es, confrontando razones a favor y en contra, supuestamente
plausibles, comunicables, dignas de ser discutidas por la otra parte en la razonabilidad
implicita de las mismas. Por otro lado, esta préctica de la comunicacion tiene incluso su
ética.
<<En el caso concreto de la ley criminal y del pronunciamiento de un juicio de condena,
que el acusado no acepta, el castigo quedaria como una manifestacion de una forma

de lenguaje comunicada. De tal forma, el castigo traduce la desconsideracion de la
sociedad en el sistema de valor del individuo opositor>>*",

Desde esta perspectiva de la estructura argumentativa de la justicia, se hace notar que la
exposicion de argumentos puede considerarse como infinita, en la medida que siempre
existen los recursos y las diversas clases de apelacion, a las instancias superiores. Sin
perjuicio de esto, dicha estructura argumentativa es, en cierto aspecto, finita, en la medida
en que el conflicto de argumentos concluye con una decision. Por tanto, el ejercicio de la
justicia no es simplemente el empleo de argumentos, sino que lleva implicito una toma

decision. Sobre este aspecto se apoya la magna responsabilidad del juez*%2.

En tal sentido, cuando la ultima palabra del juez es una palabra de condena, el juez se

dirige no solamente como portador de la balanza sino también de la espada*®®. Por ello,

39 Grande Yafiez, M. Filosofia del Derecho Hermenéutica. Cit., pag. 165.

400 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 88.
401 Vid. Ricoeur, P. Amor y justicia, cit., pag. 23.

402 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 88.
403 Picontd Novales, T. Ibid., pag. 89.
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al entender a la justicia como préctica social***, debe de considerarsela previamente como
discurso, tal como sefiala acertadamente PICONTO NOVALES*®. El proceso entero,
hasta el pronunciamiento de la sentencia, no es mas que un largo discurso sostenido en la
reflexion sobre el sentido de una serie de argumentos que dan cuenta de hechos reales,
veridicos y probados. Particularmente interesa destacar este cardcter discursivo y
argumentativo de la justicia, porque, de lo contrario, se correria el riesgo de considerar
como importante basicamente las conclusiones de los procesos judiciales y su ejecucion;
por lo que la atencion estaria centrada en el ejercicio de la fuerza legitima o coercion,
como si el monopolio de la violencia fuese el elemento central y justificante de la justicia

judicial; es decir, lo esencial seria el empleo de la espada y no la pluma*®®.

La aplicacion no es s6lo un momento juridico integrado en la interpretacion, sino que su
operatividad espiritual provoca que también sea ético. El sentido del intérprete influird en
los demaés. Por ello: “La equidad es una reaccion ética, para modificar lo que se estima
injusto o asegurar lo certeza de lo justo” **7. Certeza no inacabada, pero al menos

profundamentamente razonable por la justificacion de los argumentos.

Para que el juicio, ejercido en una situacion particular, no resulte arbitrario, debe extraerse
su justificacion de la deliberacion que €l concluye y de la calidad argumentativa de esa
deliberacion. Es, desde esta optica, que el proceso constituye, se considera, como un
segmento del ambito dialdgico que constituye a la sociedad; lo cual constituye a todas
luces un caso destacado del empleo dialdgico del lenguaje*®®. Es asimismo entender que
lo justo debe aplicarse a un variado nimero de agentes y sus acciones, que bajo esta

consideracion pueden ser tildados de justos o injustos.

En relacion con lo anterior, puede afirmarse que la idea de un orden universal,

racionalmente cognoscible y eternamente valido, al cual podria invocar el intérprete,

<<Desde una perspectiva distinta pero convergente, cuando Ricoeur reflexiona sobre la
problematica de la justicia, lo hace teniendo en mente la confrontacién entre paz y guerra, que es
precisamente donde segun ¢l se articula lo juridico y lo politico. Lo que sucede es que procura no
profundizar sobre este suefio de paz que es la utopia del Derecho>>.
Vid. Ricoeur, P. Parcours de la reconnaisance. Trois études, Ed. Trotta, Madrid, 2005, pag. 324 a 325.
404 Ricoeur, P. “Lo justo entre lo legal y lo bueno” en Amor y Justicia, Caparrés Editores, Madrid, 1993,
pags. 35 a 56.
405 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 89.
406 Vid. Ricoeur, P. “Lo justo entre lo legal y lo bueno” en Amor y Justicia, cit. Vid. Picontd Novales,
Teresa. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur, cit.
407 Por ello, se hace imprescindible destacar la dimension argumentativa de la justicia, ya sea en lo referente
a sus circunstancias, asi como lo referente a sus vias y medios. Porque de suyo el Derecho no puede
estimarse tan s6lo como el pronunciamiento de la sentencia, sino que ademas se requiere procurar poner a
cada parte en su justa posicion. Todo esto resulta esencial para la comprension correcta del juicio.
408 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 91.
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concuerda, a juicio de VIDAL GIL, con la idea de universalidad de la justicia que es
también ejemplificacion de lo universalizable del marco ético. Esto trae aparejado
también un caracter mas abstracto y estético, en cuanto a la armonia, de lo justo. Este
orden, que es reflejo del que rige las relaciones del cosmos, del orden natural o de la razon
y voluntad divinas (iusnaturalismo medieval) y humanas (iusnaturalismo racionalista)
define el orden de la sociedad y asigna las funciones que cada cual debe cumplir en él.
En todos estos supuestos, el Derecho se legitima por si mismo, con independencia de la
regulacion de los supuestos concretos. Como se ha subrayado, el problema que subyace
a todas las concepciones propias del iusnaturalismo tiene su origen en una confusion entre
lo ontolégico y lo deontologico, que previamente determina lo que es justo y

posteriormente define lo justo en funcién de aquello que a priori han definido como tal*®.

En el plano teleoldgico, el del deseo de vivir bien, entendido como el objeto de la
intencion ética, lo justo debe considerarse como el aspecto de lo bueno relativo siempre
a “otro”. Mientras que, si se considera el plano deontologico de la obligacion, puede

considerarse como justo lo que resulta ser legal.

En “ lo justo” y “lo bueno”, se puede vislumbrar aquello que se ha indicado sobre las
respectivas visiones teleologicas y deontoldgicas, en lo referente a la conformacion de la

persona y de la sociedad, en sus &mbitos moral y politico.

En tal sentido, situada bajo el signo del bien, la justicia se presenta como una de las
principales virtudes, concretamente es este anhelo de la vida buena lo que invita a la
justicia a adentrarse en el camino de la virtud, el camino teleoldgico. Esto, debido a que

vivir bien es el telos.

Ahora bien, la justicia siempre ha constituido un capitulo aparte en el estudio de las
virtudes. Ello, porque presenta un rasgo distintivo esencial, que anuncia el giro que va
desde el punto de vista teleoldgico y el deontoldgico, y que hara prevalecer las ideas de
obligacion, y de deber, y la correlativa de Derecho. Este rasgo seria el de un formalismo,
que se puede considerar imperfecto, por cuanto la justicia, como todas las virtudes, se
construye en el equilibrio fragil que se establece entre un exceso y un defecto. Esto hace

considerarla como una medialidad, un término medio entre dos extremos, una igualdad

409 Vidal Gil, E. “De lo justo general a lo justo concreto. Notas para una teoria de la Justicia” en Anuario
de filosofia del derecho, N° 11, 1994, pag. 125.
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que reina a medio camino del exceso de tomar mucho, del querer tener siempre mas y del

defecto de no contribuir suficientemente a las obligaciones de la ciudad*!°.

Sin embargo, se ha estimado que la raiz de lo justo proviene propiamente del ambito
juridico*!!, y que ofrece a la filosofia la posibilidad de reflexionar sobre la especificidad
del Derecho, tal como se ha mencionado antes. A su vez, lleva a considerar su relacion y
fundamento en un espacio a medio camino entre la ética y la politica. Esto, considerando
en todo caso que la politica pierde una dimension fundamental si se desvincula de la ética.
Mas, esto no puede suponer, en todo caso, en ningin momento, una relacion de

subordinacion, tal como acertadamente lo aprecia TOMAS DOMINGO*'2,

5.- La justicia y la alianza de lo ético y lo politico

Cada ética y cada politica engendran una problematica singular y original, que se cruza
con la problematica de la otra, desde una particularidad irrenunciable. No obstante, esta
proximidad entre €tica y politica, lo que produce son intersecciones entre ambas esferas
mas que coincidencias. Especificamente, la politica se inscribe en la ética si puede
mostrar con claridad que la persona tiene prerrogativas, las cuales no se realizan sin la

existencia politica.

De esta manera, lo politico puede entenderse como un medio en el cumplimiento del
deseo de la vida buena, constitutivo de la ética. Asi, se inscribe en la teleologia del deseo
de la vida realizada; de lo cual se deriva que el valor ético del nivel propiamente politico
de la institucion es la justicia, aunque como se ha mencionado antes, sobre ello no existe

consenso.

Especificamente, la justicia caracteriza a toda institucién social, pero sobre todo
concierne a las instituciones consideradas desde la perspectiva del reparto de la
distribucion de roles, servicios, ventajas y desventajas, etc. Desde esta Optica de la
cooperacion, la sociedad es una sociedad politica; en tal sentido, puede afirmarse que la

justicia articula el querer vivir en comun. En esta comunidad, la igualdad se presenta

410 Vid.Ricoeur, P. “Lo justo entre lo legal y lo bueno” en Amor y Justicia. Cit.

411 Reyes Mate R, M. “Etica y politica” en Vidiella, G; Gaeta, R, y; Bertomeu, M. J. (coords.) Universalismo
y multiculturalismo, Buenos Aires,2000, pags. 51 a 56.

412 Domingo Moratalla, T. “Fragilidad y vulnerabilidad de lo politico: la hermenéutica politica de Paul
Ricoeur”, en Anthropos, Anthropos Editorial, Barcelona, nimero 181, 1998, pags. 72 a 75.
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como la realizacion politica del deseo de reconocimiento y se consigue mediante las

reglas de justicia, las normas.

El ambito de la justicia estima, por una parte, su sentido desde una perspectiva
teleologica, para luego considerar la perspectiva més enfocada a la regla o los principios
de justicia (deontoldgicos). Sin embargo, no se puede olvidar que la distribucion
realizada, para ser legitima, necesita que los afectados la consideren aceptable, y esta
aceptabilidad depende a su vez de las modalidades y grados de participacion en la

decision politica*!3.

Es a proposito de la constitucion de predicados, que califican a la accion humana en
términos de moralidad, como la justicia forma parte integrante del deseo de vivir bien. En
otras palabras, el deseo de vivir bien en las instituciones justas se alza al mismo nivel que

la moralidad personal y que la promesa de reciprocidad de la amistad.

Para GARCIA MARZA, la democracia radical puede entenderse desde el esfuerzo por
mejorar progresivamente los procedimientos para la formacion de una voluntad comun.
Para ello, los recursos juridicos son necesarios. Pero debe debatirse si acaso son
suficientes, para explicar los mecanismos de coordinacion y organizacion presentes en el
ambito de lo directivo, como aquellos que corresponden al cuerpo politico. De hecho, no
puede olvidarse que “la democracia consiste en un entramado de instituciones, y aquellas
que componen el estado de coercion del Derecho requieren de credibilidad y confianza
previas”*'4. Sin perjuicio habria que formularse las siguientes preguntas: ;Es posible la

democracia radical? ;En qué ambitos?

No existen asociaciones u organismos sin practicas estratégicas y relaciones de poder, ni
existen instituciones que no apoyen su legitimidad en el posible acuerdo de los afectados,
lo cual provoca que previamente deban ser escuchados. Por consiguiente, cuentan con
una especie de fuerza de produccion de la propia comunicacioén, amparada en los recursos
morales, y que tiene que ver con la capacidad de entenderse y actuar conjuntamente, por

parte de los sujetos, con la capacidad de alcanzar acuerdos.

Desde la perspectiva de la hermenéutica critica, se intenta dar razén de la diversidad y
pluralidad de las diferentes esferas de la sociedad civil. Desde esta vision, con la exigencia

moral de una participacion igual y efectiva, se consigue que las instituciones de la

413 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 96.
414 Garcia Marza, D. “Etica y Democracia: Apuntes para un modelo actual de democracia participativa” en
Etica y Filosofia, Homenaje a Adela Cortina Orts, Tecnos Editorial, Madrid,2018, pag. 463 y siguientes.
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sociedad civil respondan del poder que tienen, de su capacidad para incluir a todos los
implicados en la definicion y satisfaccion de los intereses en juego, de la participacion

real y efectiva de los diferentes grupos de interés que componen cada tipo de institucion.

Una democracia amparada en lo justo es una democracia participativa, por consiguiente,
implica una aspiracion moral, una exigencia moral que hace asimismo referencia a una
forma de organizar la vida en comun, la vida personal que se vive en comunidad. Por ello:

(como vislumbrar lo justo en este tipo de democracia?

Lo justo, en primer lugar, se enuncia en un optativo antes de enunciarse en un imperativo.
Alli esta precisamente la sefial de su enraizamiento en la vida. Es precisamente ello lo
que fuerza a elevarse desde el punto de vista teleoldgico al deontoldgico; de esta forma,

lo que exige ser examinado es la manera en que se conduce la vida*'>.

El preguntar quién es sujeto de derecho, es en el fondo preguntarse moralmente por quién
es sujeto de estima o de respeto. En tal sentido, el concepto de capacidad significa el
referente ultimo del respeto moral y del reconocimiento de la persona como sujeto de
derecho*!%. Por ello, no se trata de constituir al sujeto, sino de comprenderlo. Este ya esta
en la sociedad, habla, actlia, narra su vida y esta en relacion con los otros. Todo lo cual
conduce a plantearse la pregunta por su existencia, por su identidad, sus capacidades®!”.
Estas vienen a sumarse a aquellas que consisten en evaluar nuestras acciones en términos
de “bueno” y de “obligatorio”. Es decir, cada persona se valora a si misma como capaz

de evaluar su propia accion, de juzgarla imparcialmente; de ahi que la estima de si, que

el respeto de si, dirigen de esta manera a un sujeto capaz.

Dentro de tal contexto, deben distinguirse dos lados respecto a la capacidad. Por una
parte, se encuentra el lado activo (actuante); mientras que, por otra parte, se encuentra el

lado pasivo (sufriente) de la denominada obligacion moral. Estos dos planos del hacer y

415 Juridicamente, debe reflexionarse sobre la capacidad de la persona que se tiene por responsable de sus
actos. Lo que se encuentra relacionado con la nocion de responsabilidad, que de una u otra manera conduce
a la idea de que la accion puede ser imputada al agente tenido por su verdadero autor. Los conceptos de
capacidad y de imputabilidad, toman de nuevo relieve al ser considerados desde la perspectiva de un
acercamiento teleoldgico a la idea de justicia. Asi, estos conceptos una vez resituados en el trayecto del
deseo de una vida buena, se revelan como constitutivos de dos presuposiciones antropoldgicas
complementarias de una ética de lo justo.

416 Hay autores que han subrayado como uno de los senderos seguidos por Ricoeur a lo largo de su obra el
referente a la filosofia del sujeto, y, dentro de ella, este se ha preocupado extensamente del estatuto del
sujeto actuante en términos de su libertad e identidad. Por ejemplo: Martinez Garcia, J. L. “Aporias del
Derecho” en Anuario de Filosofia del Derecho, tomo X VI, Madrid, 1999, pags. 68 a 69.

417 Sanchez Hernandez, F. “Estima de si y alteridad: una reflexion a partir de Paul Ricoeur y de Emmanuel
Lévinas™ en Franciscanum: revista de las ciencias del espiritu, Vol. 55, N°. 160, 2013, pag. 114.
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del padecer, de la persona capaz, llevan a reconsiderar la imputabilidad en términos de
“poder y no poder”. Ello lleva a preguntarse por el aspecto decisivo de que el otro, el
projimo dependa de las decisiones del ser personal, de su actuacion. La condicion humana

es tal que las personas dependen unas de otras*!®,

Por otra parte, las condiciones que permiten al sujeto de derecho actualizar sus aptitudes
precisan de la mediacion continua de formas interpersonales de alteridad y de formas
institucionales de asociacidn, para poder convertirse en poderes reales. Estos a su vez
corresponden a derechos reales. Para ello, habrd que ir més all4 de las relaciones situadas
bajo el emblema del didlogo entre el “yo” y el “t0”. En este sentido, faltaria la relacion

con el tercero, la cual es tan permisiva y primitiva como la relacioén con el tu.

Lo anterior es de la mayor importancia, si se quiere dar cuenta del paso de la nocidon de
la persona capaz a la del sujeto real de derecho. Asi, solamente la relacion con terceros
permite un tipo de mediacion institucional imprescindible para la constitucion de un
sujeto real de derecho, o, dicho de otra forma, de un ciudadano, con posibilidades de

poder participar de manera activa en la toma decisiones que conciernen a lo politico.

Desde el plano ético de la estima de si, se consigue llegar a la constitucion de un sujeto
capaz de imputacion ético juridico*'?. Tomada la responsabilidad en este sentido, se hace
evidente el cardcter intersubjetivo de la misma. Asi, en la promesa, se considera que el
otro estd implicado desde una amplia gama de perspectivas, que, en el ejercicio legitimo
de su libertad es llamado a la responsabilidad manteniendo la palabra dada, la promesa
estipulada. Es precisamente dentro de esta estructura de confianza, donde se intercala el
vinculo social instituido por los contratos, los pactos de todas las clases, los cuales dotan
de estructura juridica al intercambio de las palabras que dan vida al acuerdo de

voluntades.

<<El principio de que los pactos deben ser observados constituye una regla de
reconocimiento que supera el cara a cara de la promesa de persona a persona. En este
sentido, esta regla engloba a cualquiera que viva bajo las mismas leyes, y tratandose
del Derecho internacional, a la humanidad entera>>*.

418 Esquirol, J. M. Uno mismo y los otros. De las experiencias existenciales a la interculturalidad. Cit.,
pag. 179.

419 Cfr. Techera Diaz, D y Fernandez, C. “Una educacion ético-emocional: generacion de espacios para el
reconocimiento reciproco mediante la practica de comunidad de indagacion”, en IXTLI: Revista
Latinoamericana de Filosofia de la Educacion, Vol. 1, N°. 2, 2014, pags. 217 a 237.

420 Picontd Novales, T. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 99.
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Mas aun, el ciudadano, producto de esta medicacion institucional, no puede anhelar mas
que el que todos los seres humanos gocen, igual que €1, de esta mediacion politica, que
se constituye una condicidén necesaria y suficiente para la transicion de la persona capaz
a ciudadano. Detras de esto se encuentra la discusion, ya antigua, de considerar como
elemento humano del Estado a toda la poblacion, sin perjuicio de la distincion entre

nacionalidad y ciudadania.

Desde otra perspectiva, el que la promesa sea un modelo no implica necesariamente que
su observancia sea obligatoria, ni su contenido sea una obligacion por la cual una persona
se vincule a un deber, sino que prometer es, a fin de cuentas, vincularse, constituir una
alianza con el otro, en su condicion de proyecto, es mirar hacia el futuro compartido que

surge de una determinada actuacion.

“De ahi que la teoria de los actos del habla no implica en si misma ninguna ética, esto es,
no resuelve el como pasar de la obligacion, constituida por el acto de prometer, a la

obligacién estrictamente moral de cumplir las promesas”*?!

. Llegado este punto, es
importante considerar que la justicia no es primera ni Unicamente una virtud

intersubjetiva, regidora de relaciones bilaterales, sino de instituciones sociales.

Por su parte, la institucion se dedica a promover el bien de todos los que participan en
ella, a atribuir a cada uno lo suyo. Y ese cada uno es precisamente el destinatario de un
reparto justo. En definitiva, la justicia, considerando este ambito, es basicamente
distributiva y su enfoque se situa en el plano deontoldgico, cuya independencia reclama,
aunque sin apelar a la trascendencia; esto, para algunos estudiosos, tales como
TEUBNER*?. La idea de justicia no es puramente moral, sino que aparte tiene un
significado ético, lo justo se sita entre lo legal y lo bueno. Ademas, el sentido de la

justicia no se agota en la construccion de los sistemas politicos y juridicos que suscita.

En este sentido, entre la adopcion de una perspectiva exclusivamente deontologista y el
recurso a un procedimiento contractualista, existe un vinculo necesario. Y, si el
deontologismo y el contractualismo son las dos caras de una misma moneda, entonces,

las criticas suscitadas por todo intento de hacer derivar la obligacion de ser justos de un

421 Picontd Novales, T. Ibid., pag. 99.

422 Cfr. Teubner, G. “Justicia autosubversiva: ;formula de contingencia o de trascendencia del derecho?”
en Anales de la Catedra Francisco Sudrez, N° 44, Granada,2010, pags. 217-248. Lo justo no puede definirse
recurriendo al bien, sino que se ha de construir mediante una deliberacion que tiene lugar dentro de esas
condiciones de imparcialidad absoluta a la que RAWLS denomina posicion originaria, en medio de la cual
las partes escogen los principios de justicia y suscriben un contrato por el cual se comprometen a su
cumplimiento.
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presunto contrato primitivo, hipotético y ahistorico, afectarian negativamente a todo el

sistema, entendido bajo esta formulacion.

La idea de bien no esta del todo ausente de una teoria donde lo justo tiene prioridad sobre
lo bueno. Cabe justificar esas concepciones del bien, dentro de un formalismo
procedimental que defiende y, sobre todo, mantiene, la idea de contrato, sobre la base de
la razonabilidad que sostiene. Asi, la prioridad de lo justo sobre el bien no s6lo se debe a
que sus exigencias son moralmente prioritarias, sino también a que los principios de
justicia se obtienen mediante un procedimiento que se presume independiente de toda
concepcion del bien que pueda introducir el disenso entre las personas que han de

deliberar sobre dichos principios.

Se hace preciso subrayar que lo que se excluye del ambito de lo justo no es tanto el bien
en general, cuanto el desacuerdo que determinadas concepciones del bien generan entre
los individuos. Esto explica que dicha exclusion responda a las mismas razones por las
que se excluyen otras fuentes de desigualdad, como las diferentes aptitudes de los sujetos

o las posiciones sociales que ocupan®??.

Desde otra perspectiva, se ha sefialado como el acento en la racionalidad de una teoria de
la justicia pretende, entre otras cosas, ofrecer una concepcion de la naturaleza razonable
del ser humano; asi como su descripcion de la posicion original alienta la sospecha de

que lo que se propone es ofrecer una teoria de aplicacion universal*?,

En consecuencia, los principios de justicia no pueden entenderse como verdaderos, sino
mas bien como validos para cada uno, a la luz de lo que constituye nuestra conciencia
moral o politica. Es asi como se destaca la idea de sociedad en cuanto sistema equitativo
de cooperacion entre ciudadanos libres, mediante el ejercicio publico de la razén,
sociedad o cuerpo politico, comunidad de comunidades que mediante lazos racionales

guarda en su seno a una reunion de dones.

Se trata entonces, con esto, de una teoria practica, encaminada a pasar del actual

desacuerdo sobre las razones apropiadas para justificar, criticar, reforzar o apropiar*? las

423 Vid. Lépez Castellon, E. “Sobre lo bueno y lo justo: Rawls en Ricoeur” en Aranzueque, G. (ed.),
Horizontes del relato. Lecturas y conversaciones con Paul Ricoeur, Editorial Cuaderno Gris, 1997, pag.
388.

44 Massimo Cuomo, A. “Entre arbitrariedad y razonabilidad: Hacia una teoria critica del
neoconstitucionalismo” en Funomia: Revista en Cultura de la Legalidad, N°. 3, Madrid, 2012, pags. 44 a
60.

425 Picontd Novales, Teresa. Hermenéutica, argumentacion y justicia en Paul Ricoeur. Cit., pag. 105.
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normas e instituciones basicas que posibilitan y precisan la convivencia, a procurar
encontrar los puntos en comun entre las diversas doctrinas globales razonables. Esto,
partiendo de las mas profundas bases del entendimiento insertas en la cultura publica, en

ese fondo de sobrentendidos que constituye el sentido comun.
Puede estimarse que el respeto de si cae dentro de los bienes primarios. Tambien:

<<que las partes que deliberan en la posicion original disponen previamente de un
sentido de justicia, y que el anti-utilitarismo puede llevar a rechazar -en nombre del
principio de igualdad que forma parte de la justicia- la justificacion del principio que
legitima el sacrificio de una persona o de un sector de la sociedad en beneficio de la
mayoria>>*%,

La pregunta que se plantea, entonces, es la de si puede constituirse una teoria
estrictamente procedimental de la justicia, sin presuponer que las partes que la formulan
y acuerdan poseen un sentido previo de la justicia®?’.

Hoy en dia, la ciudadania que convive en los diversos Estados constitucionales y de
Derecho, es parte de un cuerpo politico consciente de los valores que lo sostienen, aunque
implique esto un trabajo diario, nunca certero ni tampoco imposible de destruir, ante ello

es importante resaltar que:

<<Existe la conviccion, en la cultura politica publica, de que todos los ciudadanos, son
libres e iguales, y ello sobre la base de lo que prescriben los principios de justicia;
principios que, a su vez, son una racionalizacion de las propias convicciones. Sin
embargo, es en las situaciones en las que reina ya un cierto consenso moral donde se
formula lo que podria llamarse una precomprension de los principios de justicia, y esto
permite enunciarlos antes incluso de que el proceso de formalizacion sea
entablado>>**%,

Un Estado democratico, mas que eliminar los conflictos, lo que hace es inventar los
procedimientos que permitan considerarlos negociables. Por lo tanto, la funcion de juzgar
recupera su verdadera dimension: acoger los conflictos y zanjarlos, procurando guardar
una apariencia de conciliacion. Pero considerando que dicha apariencia es antesala del
sentimiento de convivir bajo el alero de la seguridad juridica que desprende la busqueda

de lo justo.

426 Picontd Novales, T. Ibid., pag. 105.

427 Vid. Piconté Novales, T. “La justicia en Paul Ricoeur: Un andlisis poliédrico” en VV. AA. Estudios en
homenaje al profesor Gregorio Peces-Barba Vol. 4, Dykinson, Madrid, 2008, pags. 763 a 774.

428 Picont6 Novales, T. Ibid., pag. 107.
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Detras de ello, existe cierta tragedia, que enfatiza el acto de juzgar y que debe arbitrar, a
menudo, entre un bien y un mal, y en algunos casos también entre un gris y otro gris, no
ya entre lo blanco y lo negro. Propdsito que pone en escena el definir la sabiduria ética
como una articulacion prudente entre los principios y los juicios, teniendo como horizonte

la buena vida para los otros, mediando instituciones justas**.

6.- Reflexiones éticas para una justicia existencial

El reconocimiento del otro comporta una responsabilidad para con él. Por ello, nos
encontramos frente al surgimiento de una serie de obligaciones. Algunas de estas tienen
relacion con la justicia. No se puede admitir sin contradiccidon que, si tenemos una
responsabilidad y unas obligaciones frente a la existencia, no tengamos un deber de
justicia frente a ella. La justicia es un deber existencial, como acertadamente ha

desarrollado BILBENY 3,

Modernamente, se separan justicia y Derecho. La justicia no es siempre el Derecho, ni
este es la justicia. Pero un “Derecho sin justicia no tiene sentido, y una justicia sin

Derecho no tiene cuerpo ni eficacia”*!. Aunque estén separados, estan muy integrados.

Lo mas arraigado en teoria es que el Derecho no se explica sin la justicia, y que esta a su
vez no se explica sin la ética, pues ella misma es una idea de ética, si bien mas especifica
pero que apunta a lo esencial como es adecuar el comportamiento a lo bueno. La justicia
es politica y moral. Es una virtud personal, pero siempre en referencia a otros individuos

con los que la justicia manda mantener una relacién equitativa, de proporcionalidad*?.

Los intentos de vaciar la justicia de todo contenido moral son infructuosos. Esto, debido
a que no se puede negar lo evidente. La humanidad se ha preocupado desde siempre por
la justicia, y esta preocupacion ha sido compartida por distintas culturas. Esta ha

permanecido, asi, como una forma deseable de regular la conducta humana.

429 Por otro lado, la problematica del mal y la de la fragilidad del bien, permite reflexionar sobre el paso del
hombre culpable al hombre capaz. En tal sentido, a pesar del mal y que este no puede tener la tiltima palabra,
sera preciso dejar abierta la posibilidad de la narracion en la que el sujeto pueda reconsiderar la unidad y
su preocupacion por la vida buena.

430 Bilbeny, N. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit., pag. 144.

41 Bilbeny, N. Ibid., pag. 145

432 Cfr. Martinez-Sicluna y Septlveda, C. “La justicia como virtud” en Ciencia, pensamiento y cultura, N°
691, Madrid, 2003, pags. 1059 a 1086.
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La idea de justicia es problematica. No esta del todo claro en qué terreno se ancla la
reflexion sobre este tema, al menos si se navega en los mares de la Filosofia moral, y

quizas de la politica o la juridica.

A veces, cada una de estas perspectivas puede estimarse como rival; pero, en el fondo,
son gotas de agua de un solo mar, y en ese mar se debe salir a navegar para que en dicha

accion se pueda asimiliar y vivir lo justo.

Debe también destacarse la justicia en su relacion intrinseca con la imparcialidad, por
cuanto esta ultima es una idea moral que hace suya hace mucho tiempo la justicia. La
imparcialidad es una idea moral, porque implica principalmente el desapego a los
intereses, la ausencia de perjuicios, la neutralidad ante las diferentes concepciones de la
vida, el respeto de las formas, la rectitud de los contenidos, la equidad en el trato y una

clara predisposicion a la razén ptiblica*??.

Hay, por lo tanto, ciertas figuras sociales que encarnan esa excelente idea de
imparcialidad: sujetos que saben tomar una distancia critica ante los conflictos y pueden
en tal sentido definir con justicia. Aqui, el concepto ético clave es precisamente la
ausencia de parcialidad: el sujeto moral es aquel que adopta un punto de vista superior,
ante los diferentes intereses; ahora bien, ello no implica que deba estimarse que la
distancia, que pudiera provocar una actitud de imparcialidad, sea propicia para lograr el
reconocimiento del otro. Ademads, la imparcialidad puede estar presente en la justicia a
través de las diferentes esferas de ésta: desde la conducta individual o familiar, hasta la
del Estado; desde la sociedad y los servicios publicos, hasta el &mbito de las leyes y las

instituciones**.

Pero, a pesar del elaborado plan que representa una justicia procedimental, tan
preocupada por la imparcialidad, es improbable que dicho plan sea aplicado con éxito.
Pues el conflicto es un hecho inherente a la naturaleza y la sociedad humana, y la justicia

que funda el procedimiento, si bien lo disminuye notablemente, no lo resuelve del todo.

El conflicto de valores, en particular, tampoco puede ser borrado; al menos, mientras haya
valores y personas que los defiendan. Los preceptos de la justicia, a su vez, sostienen que
todos los contratantes deben ser igualmente libres; esta igualdad supone que todos deben

tener las mismas oportunidades para el ejercicio de su libertad, de modo que las

433 Cfr. Teimil Garcia, 1. “Perspectivas ético-politicas de la justicia. Imparcialidad, diferencia, justicia
transnacional” en Estudios filosoficos, Vol. 61, N° 177, Valladolid, 2012, pags. 295 a 311.
434 Bilbeny, N. Cit., pag. 148.
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diferencias en este punto no sélo significarian un menoscabo a la igualdad, sino también

a la libertad.

La igualdad es una exigencia moral, por cuanto significa que la comprension que realiza
el sujeto de si mismo se hace efectiva en el resguardo no solo de la propia libertad, sino
también de la libertad del otro. En este sentido, la moralidad surge a partir del contrato
social, porque mediante este el sujeto adquiriria la verdadera libertad, en la medida que
su determinacion compromete € involucra al otro, como acertadamente lo desarrolla

DIAZ SALDES*®.

La presencia del otro como necesario antecedente al ejercicio de la libertad, exige un
compromiso moral. Por ello, esta libertad, que tiene en su horizonte al otro, constituye la
moralidad en su caracter mas propio. En virtud de esta moralidad, se establece un
compromiso que contempla en toda decision una dimension universal que, como tal, ya

no puede referirse mera y exclusivamente a lo que sea el propio bien.

El establecimiento de un marco de referencia universal, como los principios, tiene como
objetivo evitar una identificacion de las exigencias esenciales de la persona con una
determinada mirada del bien o perfeccion humana. Esto significaria que aquellas personas
que no participan de dicha nocion serian victimas de injusticias. En ese sentido, hay una
preeminencia del derecho, o quizas siendo mas exactos, de lo que se considera justo

respecto del bien.

Por consiguiente, la pluralidad constituye una de las fortalezas de las sociedades actuales,
en tanto que brinda y alberga distintas miradas, pues las diferencias son las que
enriquecen a la comunidad. Sin embargo, se reconoce una identidad objetiva de la
persona, fundada en la razon y expresada en la norma juridica. Los diferentes puntos de
vista que convergen en la sociedad son aceptados e incluso admirados en la esfera

personal, pero en la dimension publica prevalece la unidad y la identidad**®.

En la ciencia del Derecho, la justicia puede ser pensada en abstracto y desde la
abstraccion, por un sujeto abstracto y para un sujeto como éste también. Por lo general,
el Derecho procede asi, como la ética, en cierta medida; aunque el siglo XX fue bastante

prodigo en la busqueda de un horizonte existencial de facticidad y temporalidad para las

435 Diaz Saldes, Y. “Los sentimientos morales, un elemento articulador de la justicia como imparcialidad”
en Hermenéutica intercultural: revista de filosofia, N°. 30, Santiago de Chile, 2018, pag. 137.

436 Vid. Lucena Cid. I. “Los principios cosmopolitas y la justicia global” en Isegoria: Revista de filosofia
moral y politica, N° 44, Madrid, 2011, pags. 185 a 201.
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personas. La justicia se refiere en efecto, a la persona, y en cuanto hay mas de una persona

en consideracion.

La filosofia de la existencia lleva implicita una ética, pero ésta no ha sido demasiado
desarrollada en ella, igual que la idea de la justicia*’. El impulso del existir, se reviste
con tendencias y aspiraciones, incluida la moral, y se conoce a través de ellas. Pero, sin
duda, también lo anterior también se lleva a cabo con la busqueda de la justicia. La
posibilidad de no ser, de morir, pone en alerta a la persona y es de este modo un motivo
de autoafirmacion de la existencia. A esto podria afiadirse que, en la vida comunitaria de
la persona, en la gestacion de un nosotros, la justicia tiene o debiera tener un papel de
contrafuerte y consuelo, frente a la perpetua alternativa de la aniquilacién o decadencia
que amenaza al ser. La justicia es o debiera ser un si a la afirmacion de la existencia y un

no a su negacion.

La accion, como la relacion interpersonal y, por supuesto, la situacion, también, puede
ser considerada, en su apariencia objetiva, como accidn vista o eficaz, como gestos y
resultados. Y, asi, segiin la relacion interior que el sujeto mantenga con su acto, como
accion vivida o, mejor dicho, auténtica. Sin dicha autenticidad, deja el lugar a un mundo
de determinaciones, donde el acto estard ausente, a un modo de ser donde todo se
exterioriza y, por consiguiente, el necesario silencio interior y personal es desplazado de
la existencia externa, perdiéndose de esta manera la oportunidad de anidar en la existencia

plena.

Una justicia existencial ha de pensar en y desde lo existente, por y para lo existente. El
sujeto individual, agente y capaz de razén, con el que en ocasiones se identifica al sujeto
de derecho, es s6lo un vector de este sujeto de la existencia. El hecho es que tampoco la
¢ética puede situarse fuera del mundo, ni limitarse a la teoria. Y menos para la justicia, que
aguarda con urgencia la decision intima de la persona, que anhela su concrecion. El sujeto
que asi lo ve, y también el que no lo ve, ocupan un lugar y disponen de un tiempo en la
existencia. No pueden hacer que no sea asi. La justicia es un trato inevitable con la

existencia. La justicia es un deber. Se debe ser justo, y se debe hacer justicia. Debe haber

437 Vid. Vidal i Auladell, F. “La apertura al otro en la ética de Sartre: Critica a la metafisica, antropologia
existencialista y ética de la responsabilidad” en Revista telematica de filosofia del derecho (RTFD), N°. 5,
Madrid, 2001-2002.
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una sociedad y una vida publica justas. Deben existir leyes e instituciones justas. Debe

haber justicia y no injusticia**®.

Una injusticia es un fracaso. Pero dicho problema se vive en una existencia, sostenida por
una trascendencia real, y que lo envuelve, superandolo. El fracaso lleva por consiguiente
un margen positivo, no se reduce al hecho objetivo de un limite o de una detencion; es,
sobre todo, una experiencia que conjuga dolor y recepcion. Asi, esta accion de hacer
justicia, si bien muere perpetuamente, vuelve a nacer cada vez que tal anhelo reviste el

alma personal del insatisfecho.

Para existir, debe haber justicia, porque la injusticia aflade muerte a la muerte y
sufrimiento al sufrimiento. Debe haberla, porque, mediante la justicia, se puede evitar el
aumento innecesario del mal, y buscar en la medida de lo posible el aumento necesario
del bien. Esto, porque el ser humano tiene el impulso de existir y el derecho a la
existencia. Y, para vivir todos, han de poder darse ese impulso y cumplirse ese derecho.
En definitiva, hay un deber de la justicia, porque hay un derecho a la personal existencia.
Qué menos, para quien ha de morir, para quien su vida es corta y vive en un constante

peligro de perderla. El nosotros existe; pero puede, injustamente, dejar de existir.

La justicia tiene unos principios. Sin embargo, los principios no son el motivo de la
justicia. Debe haber justicia por motivos existenciales, aquellos que se ven como
equivalentes a causas, igualmente existenciales; por lo que resulta ser una invitacién a
movilizarse a favor de la justicia y en contra de la injusticia. Asi, se busca la justicia,
sobre todo por una causa natural: la existencia de la necesidad de un impulso de
continuidad. La injusticia es un obstadculo que el propio dinamismo de la vida exige
quitarse de en medio. Esta es la causa natural que habita en el fondo de la presente idea y

accion por la justicia, para reparar el efecto de las injusticias.

También, la persona se inclina por la justicia a consecuencia de una causa moral, a veces
con igual o mayor fuerza que la causa anterior. Ahora, no se trata tan sélo de corregir,
sino, ante todo, de denunciar y de prohibir que se haga el mal. No es ya la vida, sino la
consciencia de ella y para ella, la que responde y se resuelve de manera incondicional
contra la justicia. Esta causa moral refleja algo que no estaba comprendido en la causa

natural; la condena de la injustica y la defensa de la justicia.

438 Melero de la Torre, M. C. “Libertad, deber de justicia e identificacion del Derecho” en Doxa: Cuadernos
de filosofia del derecho, N° 31, Alicante,2008, pags. 509 a 532.
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El Derecho recoge este movil moral de la justicia en cuanto le ve como la persecucion y
la sancion del delito. Se asume, pues, que la justicia es una opcion por la existencia y el

derecho a la felicidad en la misma, cuya posibilidad la injusticia trata de impedir**°.

Aun con todo, aunque los principios y el conocimiento abstracto, en general, no son el
fundamento de la moral, también es cierto que una conducta moral necesita principios
firmementes adoptados. Esto, pues, sin principios, las personas quedarian a merced de los

moviles antimorales, cuando éstos son suscitados.

Sin embargo, desde este entendimiento de la justicia en clave existencial, se ha también
sugerido la necesidad de una justicia compasiva, como bien lo reflexiona BILBENY *°,
Pero, para este paso, es importante considerar que, en las acciones personales de quien es
considerado como justo, la compasion podria actuar no de manera directa, sino
indirectamente, por medio de principios, como una potencia. Sin embargo, esta queda
siempre dispuesta a aparecer en acto, por que si la compasion se inicia en la emocion de
acogida de quien sufre, requiere tender la mano y ser praxis en un comportamiento que
de sentido porque lo comparte. Ello, pues, cuando, en determinados casos, la maxima de
la justicia elegida vacila, ningin motivo es mas efectivo para animar las resoluciones
justas que el que se deriva de una de sus posibles fuentes, tal como puede ser la
compasion. El hecho de que mueva a la persona el ver sufrir al otro, implica justamente
la accion el moverse en pos de alguien, en busca del proximo, para acogerlo en cuanto

projimo. Toda accion injusta, que acarrea dolor pero puede dar pie al justo compasivo.

No es necesario que la compasion exista en cada caso individual, sino a partir del
conocimiento obtenido por el sufrimiento que toda accion injusta acarrea a los demads. De
tal conocimiento, puede originarse la accion compasiva. En ocasiones, quien ha cometido
una injusticia, que implica el dolor impartido a otro, quizés vea que nada le devolvera tan
facilmente al camino de la justicia como la representacion del sufrimiento del que lo ha
sufrido. En ciertos casos, puede convertirse en el antidoto de la ira y la violencia. También
la justicia, en tanto que virtud auténtica, puede tener su origen en la compasion, pues la

injusticia consiste siempre en una ofensa al otro.

De ahi que el concepto de lo injusto sea positivo y previo al de lo justo, que es su negativo

y s6lo indica las acciones que se pueden realizar sin ofender a otros, es decir, sin cometer

49 Vid. Diaz, C. “Justicia, perdén, esperanza, felicidad...” en Acontecimiento: érgano de expresion del
Instituto Emmanuel Mounier, N° 64, Madrid, 2002, pags. 45 a 47.
40 vid. Bilbeny, N. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit.
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injusticia. La negatividad de la justicia se manifiesta en la misma definicion: “Dar a cada
uno lo suyo”, que, en realidad significa: “No quitar a ninguno lo suyo”. En consecuencia,
toda injusticia es un ataque positivo, mientras que las Uinicas acciones cuya omision son

una injusticia se llaman deberes, en palabras d¢ COLMENAREJO FERNANDEZ**!.

Una justicia existencial siempre hara referencia a una filosofia de la persona implicita en
su vida, una vida finita, pero que se encuentra en cierta medida absorbida en la eternidad
precedente. Esta contingencia tiene su raiz en una realidad de caracter original, en un acto

gratuito que le confiere su existencia, en un don original.

7.- (La realidad compasiva permite descubrir la justicia existencial?

Por medio de la virtud de la justicia, la persona reconoce sus propios limites y renuncia a
ampliarlos a costa de los demas. El hombre justo es el que no hace padecer a su projimo
para acrecentar su propio bienestar, reconoce su propio egoismo, pero también el propio

ser de los demas.

La accidn de la justicia es detener la posibilidad de achacar mi yugo a otro, y cargar con
las propias cruces, sentido que se concreta en respetar los derechos de los demds y no

violentar su ser.

El justo, mediante su modo de obrar, muestra que reconoce en su propia esencia, la
voluntad de vivir de una manera que implique al reconocimiento del otro como si mismo.
De este modo, en la medida que equipara la esencia externa con la propia, no dana a los

demas. Ello se debe a su logro supera el principio de individuacion**.

Por ello, una persona justa nunca hara padecer a sus semejantes con el fin de aumentar su
propio bienestar; mientras que, para el injusto, el principio de individuacion constituye
un muro de separacion absoluta. Asi, el sentimiento espontdneo de la justicia viene de
que la inteligencia traspasa hasta cierto punto el principio de individuacion, mientras que

el hombre injusto permanece sumergido en ¢él.

41 Colmenarejo Ferndndez, R. “La idea de justicia de Amartya Sen, un tratado sobre la injusticia como
desigualdad” en Revista de fomento social, N° 269-270, Cérdoba, 2013, pags. 43 a 58.

#2 Cfr. Lopez Corredoira, M. “La negacion del principio de individuacién en la naturaleza, y la
separabilidad y el concepto de sujeto como artificios humanos” en Thémata: Revista de filosofia, N° 41,
Universidad de Sevilla, 2009, pags. 482 a 497
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En un grado mas, ese ver mas alld del principio de individuacion que suprime la diferencia
entre la propia persona y la ajena, puede no limitarse a conocer la injusticia hacia los
demas, sino que también puede alcanzar un grado mayor. Entonces, la diferencia entre la
propia persona y la ajena, desaparece, y se manifiesta en los fendomenos de la

benevolencia*®’.

Una vez situado al lado de las victimas, salvada la distancia que hace ver al otro como un
extrafio y no alguien proximo, la compasion llama a la responsabilidad y exige el
compromiso. Hace sentirse concernido ante el desamparo del otro, ante una experiencia
sin sentido que pide una respuesta; de ahi que pueda convertirse en el origen de los
sentimientos humanitarios y altruistas citados, y en el impulso de la accion moral y el

compromiso**,

Sin duda, la compasion es también objeto de la manipulacion y, en su nombre, como en
nombre de tantas palabras, se pueden cometer abusos y engafios. Pero, ain con todo, la
compasion es un sentimiento que implica respeto y reconocimiento de la dignidad en el
que sufre, dignidad de la que el sufrimiento extremo parece despojar. La compasion
promueve el acercamiento mas que el enfrentamiento, la conciencia del “nosotros” mas

que la exclusion, la cooperacion més que la competencia y la division.

El amor no es lazo interesado y, por tanto, egoista, sino mas bien un puro deleite del
sentirse juntos, de sentirse hermanos**. Cuando este amor crece, cuando es intenso por
dentro, entonces se expande y se extiende a todo. Y, cuanto mas se compadece, cuanto
mas se siente la fragilidad de todo lo existente, entonces, méas se ama y mas se cuida de
que siga siendo lo que existe y vive. Y, asi, se trata de evitar el afadir dolor gratuito por
el mundo. VILLAR agrega que UNAMUNO, de un modo poético, sostenia que, cuando
escucha que alguien grita de dolor, el fondo de la conciencia personal despierta. Y,
entonces, si la imaginacion esta viva, s6lo entonces se es capaz de sentir hasta la rama

que arrancan de un arbol*4°.

43 Pinedo Cantillo, 1. “De la benevolencia a la ciudadania compasiva: La recuperacion de conceptos claves
para el cultivo de la democracia” en Limite: revista de filosofia y psicologia, Vol. 13, N°. 41, Copiap0,
2018, pags. 40y 41.

44 Garcia — Bar6 Lopez, M y Villar Ezcurra, A. (coords). Pensar la compasién. Cit., pag. 67.

45 De Unamuno, M. Del sentimiento tragico de la vida, Espasa—Calpe, Madrid, 2007.

46 Garcia — Bar6é Lopez, M y Villar Ezcurra, A. (coords). Pensar la compasion. Cit., pag. 68.
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Se sostiene, por parte de tal autora y en este sentido coincidiendo con BILBENY*Y, que
estos son los principios de una ética que se rige por el cuidado de la vida natural y humana.
Implica necesariamente una voluntad de vivir, un encuentro de caridad hacia la propia
vida y a todo lo que vive, y el descubrimiento de su caracter finito y pasajero. Esto hace
nacer el llamado amor universal, fruto de una experiencia de compasion, que lleva a

humanizar todo lo viviente, e incluso lo existente.

Hay que contrarrestar una practica habitual en la historia del pensamiento que, al
desarrollar un sistema de dualidades, privilegia constantemente un término en detrimento
del otro. Sentimiento, sensibilidad y razén no tienen siempre que enfrentarse: el
discernimiento racional puede acompanar a la compasion para advertir, en un primer
momento, sus ambivalencias. Por ello, se recomienda insistentemente el procurar
reflexionar con cautela y prudencia ante ese sentimiento, pues realmente aqui se
manifiesta que el lenguaje resulta burdo para expresar con una sola palabra algo tan
complicado. El mapa del alma humana es un laberinto de intenciones de multiples

interpretaciones**%.

Racionalmente, se puede procurar entender cuando alguien sufre y reflexionar sobre la
necesidad de acompafarle. La misma compasion quizé, en ocasiones, sélo lleve a
reflexionar que se debe “estar con el otro”, acogiendo su dolor y también la frustracion
que implica una impotencia real, una injusticia concreta. Esto, pues hay desgracias que
no se pueden combatir, por mucho que se quiera, sino tan sélo acompafiar. Ademas,
sefiala VILLAR*®, ni siquiera se puede pretender igualar el sufrimiento del otro, pues
“la experiencia del dolor es una experiencia subjetiva, inigualable, inconmensurable, vy,
por ello, no del todo inimaginable”. Precisamente, el respeto al sufrimiento de las victimas

obliga a reconocer su protagonismo y su experiencia como intransferible.

d450

La experiencia del dolor es individual y, como toda vivencia de interioridad ™", comporta

un conocimiento que impide realmente saber qué le sucede a quien sufre. Se trata de sufrir

#7 vid. Bilbeny, N. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit., pags. 93 y
siguientes.

48 Garcia — Bar6 Lopez, M y Villar Ezcurra, Alicia (coords). Pensar la compasion. Cit., pag. 69.

9 Garcia — Bar6 Lopez, M y Villar Ezcurra, Alicia (coords). Ibid., pag. 69.

430 Arteta, A. La compasion. Apologia de una virtud bajo sospecha, cit. El autor sefiala que el mas exigible
deber de compasion brota, precisamente, de la conciencia de lo irremediable de ciertos males que com-
padecemos, es decir, de su inutilidad misma como compasion.
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con, de estar con o junto al otro que sufre, de lamentar que el otro sufra, pero tras esto

también se requiere de una labor hermenéutica cuyo texto es la persona del sufriente.

La compasion, acompanada de discernimiento racional, nos alerta sobre las palabras o las
acciones que puedan estar de mas en el que necesita consuelo.*!. La opcion de descubrir,
de un modo inmediato la alteridad y la intersubjetividad, implica ponerse en el lugar o
perspectiva del otro, actitud esencial en el campo de las relaciones humanas. De ahi que,
al dejar de percibirse como un centro, provoque la posibilidad del nacimiento de una
buena emocion empdtica, que contrarresta el egoismo y rompe el ensimismamiento que
aisla de los demas. Permite descubrir que, si el bien comun es cosa de todos, la desgracia

radical también lo es*?.

La defensa del valor positivo de la compasion, como descubrimiento del otro y de la
comun fragilidad, convergen con otros temas claves del tiempo actual, como la
responsabilidad ante los llamados derechos de tercera generacion. En definitiva, la
compasioén se vincula con una filosofia de la alteridad*®. Evita que se entumezca la
sensibilidad y que la indiferencia se convierta en placida distencion. Tifie la accion
solidaria en carne y hueso, y pone un rostro humano a la desgracia. Se hace cargo de una

realidad dolorosa e impulsa a la justicia.

El ser conmovidos provoca que los demas no parezcan distantes, sino que se contemplen
como sujetos de solidaridad, incluso aquellos que pueden considerarse presuntamente

COmo enemigos.

Sin embargo, también resulta importante distinguir una cierta compasion, que adolece de
una calidad sensible que puede confundirse con la denominada impaciencia del corazén,
y que tiene por objeto liberarse cuanto antes de la penosa emocion que embarga el
contemplar el sufrimiento del projimo. Esto, frente a otra compasion, sobre la que aqui
se reflexiona, que va acompafiada del discernimiento, que sabe lo que quiere y contribuye
a la creacion del sentido, que se vincula con una solidaridad que, desarrollando la
capacidad imaginativa, ve a los extrafios, a los mas lejanos, como compafieros del

sufrimiento®*.

42 Ortega Ruiz, P. “La ética de la compasion en la pedagogia de la alteridad”, Revista espaiiola de
pedagogia, Vol. 74, N° 264, 2016, pags. 243 a 264.

43 Vid. Gabilondo, A. La vuelta del otro: diferencia, identidad y alteridad, Editorial Trotta, Madrid, 2001.
44 Diaz del Rey, M; Esteve Martin, A; Peris Cancio, J. A.; Sanchis Matoses, P (Eds. lits.) Reflexiones
filosoficas sobre compasion y misericordia, Universidad Catolica de Valencia "San Vicente Martir", 2016.
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Como emocion, no da solucion magica y simple a los problemas, pero amplia la vision
de la realidad e impulsa y arraiga las decisiones morales y el compromiso con la justicia.
No tiene porque suponer una renuncia al discernimiento y el analisis racional, con quien
se puede y se debe articular o vertebrar, pues el hombre, como decia ARISTOTELES, es

deseo inteligente, es decir, inteligencia emocional*.

En relacion a esto, es importante manifestar que, si hay algo en las personas que explica
la existencia de una ética basada en la obligacién de no hacerse dafio y respetarse
mutuamente, es ese sentimiento que vincula a la persona con los semejantes, que lleva a
compadecerse de los que sufren, asi como a alegrarse de su buena suerte. Esto, hasta el
punto de que la falta de aprecio hacia la Humanidad, aprecio que requiere de la caridad

que gesta el actuar en busca del otro, y la falta de compasion, son la misma cosa.

La compasion debe ser entendida en un marco de contingencia, es decir, hunde sus raices
dentro de una filosofia de la finitud, una filosofia de la vulnerabilidad existencial**°. Por
ello, es este sentimiento de vulnerabilidad el que provoca que la compasion requiera de

la justicia y, en concreto, de una justicia meritocratica, tal como lo afirma CAMPS*’.

Todo lo que es susceptible de producir compasion es, a su vez, expresion de la debilidad
humana: la muerte, la vejez, la enfermedad, la ausencia, la invalidez. Tiene razén CAMPS
cuando sostiene, entonces, que es esa relacion con los aspectos mas vulnerables de la
existencia lo que convierte al objeto de la compasion en algo injusto, en algo que no debe

haber ocurrido, porque no ha sido merecido.

De la semejanza, entre los seres de la misma especie, nace casi espontaneamente un
sentimiento comun. Por eso, por el hecho de imaginar que se experimenta algiin afecto
semejante al cual puede vivir cada ser personal, ello afecta como si se tratara del propio
cuerpo. Esto debe interpretarse en el sentido de que se tiende a imitar los afectos de los
demas, e incluso a contagiarse de los mismos. Cuando algo no va bien, cuando alguien
no esta bien, entonces surge la posibilidad de querer dar solucidn a esa situacion anémala,

dolorosa, y esa solucion pasa por darle una respuesta justa, una respuesta que puede ser

45 Garcia—Bar6 Lopez, M y Villar Ezcurra, Alicia (coords). Pensar la compasion, Cit., pag. 70.

436 Todo sufrimiento que acorrala y provoca la humllacion del ta, sin duda que permite la apreciacion de la
miseria. Pero esta nos invita a recordar de manera permanente que respiramos y nos alimentamos de
vulnerabilidad, de indefension, en nuestra cotidianeidad radica la necesidad que tenemos de los de los
demas, de como nos marca el hecho de que sean imprescindibles en nuestro dia a dia.

47 Cfr. Camps, V. El gobierno de las emociones, Herder, Barcelona, 2011.
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compasiva, si asi lo requiere la situaciéon concreta, que intentara el que vuelva a vivir ese

existir ajeno a la miseria que le acontece.

En muchas ocasiones, el imitar los afectos de otro implica vivir cierta tristeza, que, en tal
caso, constituye la “conmiseracion”, realidad sentimental que implica vivir la tristeza del

otro ti. De ahi nace el deseo de hacer el bien, hacer lo justo, actuar con benevolencia.

En consecuencia, las personas, sus intereses, sus pasiones, sus penas y sus placeres
apelaran vivamente al espiritu de auxilio, que forma parte de la personalidad, y este
causara que se sienta cierta afliccion mientras no se pueda eliminar la miseria existencial

de aquel que llama*®.

Precisamente, en esa condicidon natural de la compasion, como sentimiento espontaneo,
intrinseco y no aprendido, yace la debilidad y la insuficiencia del mismo. Es la naturalidad
de la compasion la que explica la necesidad de la justicia; en efecto, la compasion y todas
las virtudes de la benevolencia son muy utiles socialmente, pero lo son més en teoria que
en la préctica, lo son en una teoria que no tiene en cuenta el mundo en el que realmente

se vive, un mundo dominado por la escasez y por la desigual distribucion de los recursos.

Ante esta escasez, lo justo surgido de la vivencia compasiva requiere de la justicia. Si la
naturaleza hubiera provisto a la humanidad con todo lo que necesitaba y se lo hubiera
dado en abundancia, la justicia no haria falta, bastaria la compasion, a juicio de CAMPS,
que es natural y espontanea, la justicia es una virtud impuesta y de caracteristicas

eminentemente social*>’.

La relacion se ha invertido. Los sentimientos que servian para mover el comportamiento,
porque la razén es impotente para ello, habran de acabar siendo movidos ellos mismos
por la justicia, una justicia que necesita al Estado y a unas instituciones que obliguen a

los ciudadanos a comportarse como tales y a pensar en los seres que mas sufren.

Pero la complementariedad entre compasion y justicia no ha sido tan alabada, en todos

los sectores, debido a que se hace dificil concebir la compasion sin quedar encallado en

458 Ninguna cualidad estd mas relacionada con la buena voluntad general y la aprobacion de la humanidad
que la beneficiencia, la amistad y la gratitud, afeccion natural y el espiritu publico, o todo lo que conlleve
una tierna simpatia con los otros, y una preocupacion generosa por los otros.

439 La compasion existe como tendencia natural, pero estd mal repartida, se dirige s6lo a los mas allegados
y cercanos, en perjuicio de los que estan lejos o son tan desiguales que estan mas alla de toda conmiseracion,
no es legitimo confiar s6lo en una emocidn tan parcial. Hace falta justicia para que la sociedad no discurra
del todo ajena a la moral. En tal sentido Camps hace mencién del pensamiento de Hume respecto a este
significa y trascendencia de la compasion.
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las insuficiencias que encierra, como un valor blando y poco fiable, si de lo que se trata

es de amparar y atender a quien realmente lo necesita*®’.

En primer lugar, el Estado de bienestar ha venido a sustituir la caridad, la piedad o la
compasion, por un reconocimiento de los derechos fundamentales, sentando el principio
de que la proteccion al mas desfavorecido es una cuestion de derecho y no de

compasion*®!,

Lo que ocurre al contraponer compasion y justicia es que la primera puede volverse
superflua. Se la puede ver como una traicion que elude enfrentarse a las grandes
injusticias y que, en cambio, recompensa al ser compasivo, pero que no pasa de ser eso,
un buen sentimiento que poco puede hacer para transformar y corregir las desigualdades,

mas bien las enmascara evitando que muestren su realidad tal cual es.

Pero esto lleva a pensar que la complementariedad entre compasion y justicia no ha
perdido sentido, por dos razones. La primera de ellas es que, por mucho que se avance en
la correccion de las injusticias, la justicia siempre sera imperfecta y deberd ser

compensada con actitudes compasivas o solidarias*®.

La segunda razén es que la justicia por si sola, y sobre todo las leyes que se confunden
como si fueran las Gnicas normas juridicas que informan el Derecho, resultan de caracter
insuficiente, para compensar toda la miseria, la soledad, la tristeza que derivan de las

desigualdades y las discriminaciones.

Por ambas razones, la compasion tiene un espacio y una funciéon que cumplir en primer
término: la de llamar la atencion sobre las injusticias que ni siquiera son percibidas como

tales.

La caridad, la fraternidad, la solidaridad, son los nombres algo mas institucionalizados, a
través de los que la compasion se sigue manifestando, para que se dirija la mirada hacia
las muchas fisuras de la justicia. Gracias a la voluntad de hacer el bien, de personas bien
intencionadas, reciben atenciéon muchas de las personas mas desfavorecidas. Por otro

lado, la justicia es fria y la compasion es calida. Y las relaciones interpersonales no se

460 Lopez de la Osa, J. R. “La justicia y la compasion. Dos actitudes complementarias de la ética” en
Anales Valentinos, Nueva Serie, N°. 5, Valencia, 2016, pags. 109 a 126.

461 Cfr. Mata Romeu, A y Pallarés Gomez, J. “Del bienestar a la caridad: jun viaje sin retorno?”, en Aposta:
Revista de ciencias sociales, N°. 62, Barcelona, 2014, pag. 23.

462 Suarez Gonzalez, J. R. “Compasién y solidaridad politica desde la educacion” en Zona proxima: revista
del Instituto de Estudios Superiores en Educacion, Universidad del Norte de Colombia, N°. 9, 2008, pags.
96 a 107.
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satisfacen con la frigidez de unas medidas justas; también, reclaman la cercania de la

persona compasiva.

En tercer lugar, quizas es importante mencionar que la compasion y la justicia no son dos
valores antagonicos. El predominio absoluto de la justicia contractual veta, por principio,
cualquier gesto de compasion como gratuito y, en definitiva, superfluo o incluso
contraproducente. Y, puesto que la compasion, bajo un prisma contractual, no puede
exigirse, quizas tampoco deba solicitarse; pero ello no es obstaculo a que pueda ir mas
alld y ser al mismo tiempo el atizador de la justicia. Debe recuperarse pues el sentido de
la compasion, como signo de humanidad, por el que alguien se acerca y se conduele con

el semejante que sufre.

La justicia, en muchas ocasiones, a nivel social, es administrada por las instituciones
politicas, no por las personas, impotentes ante las injusticias. Pero ni las instituciones
consiguen aportar todo aquello que el ser doliente necesita para sentirse amparado y
protegido, no consiguen hacerlo ni ain en los casos en los que la justicia es mas
satisfactoria, ni, por otra parte, las instituciones politicas avanzaran en la justicia si se da
el caso de que las personas carecen en absoluto de sentimientos compasivos. Asi pues, la
compasion precede a la justicia instando a los poderes publicos a que se fijen en los mas
desfavorecidos y, a su vez, la complementa al aproximarse a la persona de un modo

menos impersonal, mas cercano, mas amoroso y mas calido.

Se hace manifiesta, entonces, la necesaria complementariedad entre justicia y compasion,
que hacen que ambas virtudes se alimenten la una a la otra. Ambas son necesarias, porque
sus funciones son distintas. Seguramente, ninglin otro sentimiento muestra mejor la
complementariedad y la mutua necesidad entre las politicas publicas y las actitudes

personales que las acompafian y la exigen.

Piedad o compasion, emociones propias de la finitud humana, manifiestan que el
sufrimiento ajeno repugna a quien lo contempla. Es la intuiciéon que adopta lo que

9 463

LEVINAS denominaba como “la responsabilidad ante el otro . La compasion

responde a la vulnerabilidad de los méas débiles, despojados y oprimidos.

Respecto a lo anterior MELICH, afirma que no hay que recurrir a “mecanismos

metafisicos” para fundar una ética basada a la vez en la compasion. Inclusive, puede

463 Cfr. Pérez Quintana, A. “Etica de la responsabilidad sin ontologia: E. Lévinas” en Laguna: Revista de
Filosofia, san Cristobal de la laguna, N° 12, 2003, pags. 139 a 158.
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especificarse alin mas este punto y sefalar una cierta ética de la justicia propiamente tal,
fundada en la compasion. La metafisica sobra, segiin este autor, porque la perspectiva es
que la persona siempre es un ser carente de algo, que su ambito propio es el de la
contingencia, el del sufrimiento, de la finitud, y, en definitiva, de la tension entre el
momento presente y el devenir de la eternidad. Por todo ello, la Gnica ética posible, para

este autor, es una ética fundada en la compasion*®*,

Ante ello, cabe la pregunta: ;cual es el papel politico que puede tener la ética amparada
en la compasiéon? Primeramente, debe responderse que, es preciso afadir que,
compadecer al otro no es tan s6lo verlo como victima de alguna desgracia inmerecida, de

alguna injusticia acaecida y si como un agente capaz de actuar para superar sus males.

Si la dignidad de la persona esta vinculada a su capacidad de elegir y actuar, pero sobre
todo a su posibilidad de autodeterminaciéon responsable, la compasion no puede
vincularse a no hacer nada, a la inevitable pasividad del que es digno de compasion*>.
Secundariamente, se debe pasar a la praxis, y para ello es necesario acompafiar a quien
se encuentra en la situacion desfavorable, para que su existencia deje de estar implicada
en dicha situacion. Para ello, sera importante el papel que juegue la cooperacion, el
acompaiiar y dar medios para dejar de estar en la situacion del sufrimiento, lo que puede

trasladarse al propio acontecer y procurar asi construir relaciones de naturaleza politica

que pueden acaecer entre diversas sociedades.

Para entender lo anterior, se puede destacar la reflexion personalista y dialdgica de
BUBER. Ello, debido a que la comprension del esquema de su pensamiento soélo es
posible desde la palabra Yo—Tu. Compadecer es “sentir—con”, esto es, sentir lo mismo
que el otro siente, y, sélo aceptando al otro como otro yo, se tiene la posibilidad de sentir
lo que ¢l siente. Por ello, la compasion, no puede darse en un esquema sujeto—objeto, sino
tan solo puede surgir del acontecer entre sujeto—sujeto, es dar palabra al sentir de ese otro,

a su reclamo y a tal palabra hacerla propia“®.

464 Mélich, J. C. Etica de la compasién. Cit., Las emociones de las personas son motivacionales y cualquier
concepcion politica debiera procurar tomar en consideracion las diversas motivaciones de los ciudadanos.
Pero, si se intenta también alcanzar y emplear aquellas de naturaleza emocional, es posible que también la
distancia que separa el llamado a la construccion del bien comun y la manipulacion sea mas corta, de hecho,
el siglo XX esta colmado de ejemplos que versan sobre esta infame manipulacion.

465 Vid. Garcia-Bar6 Lopez, M. “Una reflexion sobre la compasion a partir de la filosofia de Martin Buber”
en Garcia-Bar6 Lopez, M. y Villar Ezcurra, A (coords.), Pensar la compasion, Universidad Pontificia de
Comillas, Madrid,2008, pags. 211 a 218.

466 Buber, M. Yo y Ti. Herder Editorial, Barcelona, 2017.
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Cuando se compadece a alguien, el sentimiento no es el mismo que el que embarga a la
persona compadecida, sino bien distinto. Observando las penas del otro se goza de una

mejor situacion.

La compasion verdadera, la que es compasion a secas, y no compasion de, necesita de un
olvido pasajero de aquel yo, de la memoria, de aquello que hace diferentes a los unos de

los otros*®”,

La verdadera compasion solo es posible, en la palabra basica Yo— Tu, en el modo de la
relacion. Necesita por ello cumplir una serie de requisitos, deber darse una dimension
temporal de puro presente, no puede ser buscada porque requiere la pasividad del sujeto,
pero a su vez requiere de la accion del ir en pos de ese otro, en cuento T, que requiere

del otro alguien, en cuanto Yo.

Por ello, la compasion y la justicia estin muy implicadas, porque ambas requieren de la
alteridad, requieren de otras personas ante las cuales acudir; ademds, no son
independientes tales personas, sino que estdn muy vinculadas. Es més lo que se hace y
ejecuta, se vive por parte del ser personal, en cuanto existente dado y construido en
mismidad y alteridad, conforma una experiencia que se encuentra vinculada con la
existencia del otro. En tal sentido que este comportamiento, cuando favorece a los
implicados, los une més en pos de comunion, les regala el esquema de lo justo como don
en el existir cotidiano del instante acaecido en quienes viven una ética compasiva

razonable*®3,

8.- La conectividad de la justicia compasiva: el vinculo del ser existente

BILBENY denomina injusto a aquello que entrafia un modo u otro de crueldad*®®, debido
a que aquello que mas parece repugnar al ser humano es precisamente el ser inhumano,

la crueldad. La crueldad repele, porque es horrible e insoportable. Corrompe el alma.

467 Normalmente, se asocia la compasién con la desgracia y la simpatia con la felicidad, pero, dado que
ambas palabras significan etimolégicamente lo mismo, se puede pensar en la compasion desde un punto de
vista que implore y la segunda se entiende desde la alegria. Pues la tristeza, el dolor, aislan al ser humano,
lo suelen encerrar en su propia subjetividad, mientras que la alegria, lo desborda, lo hace salir de sus
margenes.

468 Cfr. Urabayen Pérez, J. El pensamiento antropolégico de Gabriel Marcel: un canto al ser humano,
EUNSA, Pamplona, 2001.

499 Bilbeny, R. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit., pag. 50.
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Repele, desfigurando el rostro. Se sabe que el artifice de dicha crueldad es otro ser
humano, como lo es cada uno. Por ello, se relacionan y vinculan tanto la injusticia como

la crueldad.

La aversion a la crueldad constituye, para el citado autor, como una primera fuente
existencial de la justicia. Antes que el interés por la justicia surja, asi como sus principios,
se debe profundizar en sus fuentes, su naturaleza y sus motivaciones profundas*’°. Se
constata entonces que la inhumanidad de la injusticia es lo primero que repugna, mientras
que la humanidad de la justicia es, a contrario sensu, lo que atrae. La aversion a la
crueldad supone que las personan tienen sentimientos innatos de afecto hacia los demas

y hacia el resto de los seres; tales sentimientos se denominan sentimientos de simpatia.

La simpatia entre los seres, literalmente el “sentir juntos”, es el umbral mismo de la
justicia. Si se puede sentir de manera conjunta, de manera comunitaria, se tiene fuerza
como para defender aquello que se considera justo. En cambio, si lo comunitario en el
sentir es el dolor, entonces existe la motivacion para el rechazo. La compasion, por ello,
es la simpatia en el dolor, y el padecer con el otro constituye el sentimiento de fondo del
que emerge, como reaccion natural, la aversion hacia la crueldad, el rechazo a la
injusticia®’!.

La simpatia no es exactamente la empatia, porque la segunda puede considerarse como
una capacidad cognitiva, la de atribuir al otro un estado mental como el personal. Se
puede, en tal sentido, penetrar en lo que debe estar pensando y sintiendo el otro, por
ejemplo, al ganar un premio o perder una apuesta, pero no necesarimente sentir una
simpatia hacia él. Aunque también podria suceder lo contrario, o sea simpatizar con
alguien sin proyectar en absoluto la experiencia personal en su mundo interior, ajenos al

personal*’?,

De hecho, BORREL CARRIO menciona que la empatia consiste en comprender la
situacion de otra persona, y conlleva diferentes grados de sintonia emocional. Cuando la
proximidad por parentesco o amistad es importante, no se puede evitar sentirse
contagiado por las emociones de otros, dominando esta resonancia afectiva. En este caso,

la simpatia supera a la empatia. La empatia contribuye al compromiso de la accion, debido

470 Bilbeny, N. Ibid., pag. 50.

471 Bilbeny, N. Ibid., pag. 51.

472 Borrell Carri6, F. “Simpatia-empatia-compasion” en Folia Humanistica, N°. 10, Barcelona,2018, pag.
1.
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a que, de manera diversa a la simpatia, permite pasar a una accion reflexiva y planificada.
En esto consiste la conducta compasiva, consolar o solventar el problema que aqueja una

persona.

Pero la simpatia no es la benevolencia ni tampoco es el amor. La benevolencia es la
inclinacion a hacer el bien al otro. El amor es querer su bien, inclusive a costa del propio

bien personal; realmente es saber y convencerse que existe una compensacion por ello*’>,

La compasion, por otra parte, resulta ser aversion a la crueldad y esto se basa en la
capacidad de compadecerse de la victima, es decir, la aversion a la crueldad retroalimenta
el sentimiento de compasion hacia el sufriente*’*. La compasién, como la simpatia en
general, es un afecto; pero, acuciado por ver sufrir al otro, es un fenomeno abierto a la
comprension del otro, no es pura sentimentalidad. La naturaleza dispone a las personas a
ser compasivas con el mal que sufren otros. Pero la virtud de la compasioén no es una pura
virtud, que dependa de una idea del bien*”>. La compasién, para BILBENY, es un

sentimiento social, aunque también se nutre de la cultura.
Ahora bien, paralelalemente a esta idea, VILLAR EZCURRA menciona que :

<<hay que destacar la aportacion de determinadas tradiciones filosoficas en este proceso
y, en concreto, de aquellas que subrayaron la necesidad de establecer vinculos
humanos que no estuvieran basados exclusivamente en razones egoistas o de utilidad.
Aunque la solidaridad nunca fue un tema central de la ética, si que hubo corrientes
filosoficas que promovieron los sentimientos que llevan a tomar los intereses ajenos
como propios y que son capaces de contrarrestar las tendencias egoistas>>*"°.

Si de algun modo puede considerarse que el individualismo, en su aspecto mas abstracto
y lejano de una razon célida y cordial, hace del egoismo virtud, también es cierto que la
compasion o piedad, que nace al percibir el sufrimiento ajeno y que impulsa a la accion,
se constituye como la raiz afectiva de las actitudes solidarias. Esto, pues posibilita el

afecto, la ayuda mutua y el esfuerzo comun*”’.

Para dar inicio a este esfuerzo comun, debe iniciarse su trayectoria en el amor personal

de si, el cual contribuye a la piedad, definida como el principio que inspira una

473 Bilbeny, R. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit., pag. 51.

474 La simpatia social implica la facultad de emitir juicios de aprobacién o desaprobacion; lo cual reviste
un sentido moral. Lo anterior tiene cierta relacion con la compasion, esta tltima, como la simpatia, en una
situacion aflictiva, permite sentir el dolor del otro y querer compartir su padecer.

475 Bilbeny, R. Justicia compasiva. La justicia como cuidado de la existencia. Cit., pag. 53.

476 Villar Ezcurra, A. “La fuerza de la piedad y los sentimientos de humanidad en Rousseau” en
Pensamiento. Revista de investigacion e Informacion filosofica, Vol. 60, N° 228, Madrid,2004, pags. 362.
477 Villar Ezcurra, A. Ibid., pag. 362.
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repugnancia natural a ver perecer o sufrir a cualquier ser sensible y, principalmente, a los
semejantes. Sin entrar en la justicia o injusticia del sufrimiento, su percepcion produce

pesar, al descubrir al otro, y a si mismo en €I, en lo que se tiene de comun: la fragilidad.

Sin embargo, sufrir con el otro no es sufrir como el otro, debido a que el dolor del otro es
en su realidad que si bien se comparte no se funde plenamente sino que mantiene la
perspectiva de la singularidad existencial. Aunque también, pero en otro sentido e
intensidad, puede hacerse dicho sufrir como propio, por cuanto se estd compartiendo.
Para RORTY, por ejemplo, en la compasion juega un papel clave la imaginacion, para
hacer personal el dolor ajeno, permitiendo el ponerse en tal situacion e imaginando lo que

se sentiria en tales circunstancias®’®.

BILBENY también diferencia entre la compasién y la piedad. Aunque no pretende ser
categorico. La piedad la define como la clemencia del emperador o la misericordia del
sumo sacerdote, mientras que la compasion es un sentimiento natural. La piedad procede
desde arriba, la compasion se da en horizontal. El compasivo no puede ser inclemente,
inmesericorde, ni tampoco despiadado. La persona que se apiada de otra no es
necesariamente por compasion, o mejor dicho no necesariamente lo hace porque sufra

479 de todas maneras, no

con ella. Si bien la compasion vive de la calidez del sentimiento
impide la necesaria reflexion y los andlisis llegan siempre después de que este sentimiento

haya hecho presencia en la vida.

Se busca la justicia a causa de la injusticia, y para evitar la crueldad de lo injusto se
defiende la humanidad de lo justo. Aunque un cierto sentido de la justicia esta ya incluido
en la queja contra la injusticia. Asi, el sentido de lo justo nace con la aversion a la crueldad
en cualquiera de sus grados. Es a partir de esta experiencia, como sefiala BILBENY, que
se percibe lo injusto y, por consiguiente, luego, se reclama lo justo. Ante ello, puede
estimarse que una nocién de lo justo, que parece estar muy en concordancia con cada

persona, es la percepcion de lo que ella estima que resulta ser contrario de lo injusto.

478 Cfr. Rorty, R. Contingencia, ironia y solidaridad, Ediciones Paidés, Barcelona, 1991.

479 Marco Perles, G. “La compasion: de la esfera del sentimiento a la esfera de la voluntad” en Diaz del
Rey, M; Peris Cancio, J. A. y; Sanchis Matoses, P (edits.) en Reflexiones filosoficas sobre compasion y
misericordia, Editores Universidad Catolica de Valencia “San Vicente Martir”, Valencia,2016, pags. 135
a 154.
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En tal sentido, la idea espontanea de justicia no es Unicamente natural o innata, porque
deriva de la realizacion de un malestar y de lo que se asimila acerca de ella. Tampoco es

unicamente convencional o adquirida, porque se origina en esa experiencia primaria.

Puede resultar que la protesta contra lo injusto permita abrir la via de la justicia, pero tal
protesta requiere de una oposicion plena al acontecer inhumano. Es decir, puede afirmarse
que es frente al acaecimiento de lo inesperado, que desentona respecto al sentido de la
armonia, como surge el motivo esencial para protestar contra la injusticia y perseguir de

inmediato la justicia.

Las personas, en tal sentido, no se acostumbran a ver sufrir a otro por un motivo que pudo
haber evitado. A pesar de su debilidad constitutiva, la humanidad posee una gran
capacidad para dafarse a si misma, pero también para contrarrestar ese dafio con la
resistencia a la injusticia y con la lucha por el desagravio y las compensaciones. Seria
entonces la justicia aquel conjunto de funciones que permiten un re-equilibrio de lo que

la injusticia ha roto.

Se cree en la justicia porque, ademas de sus formas de valorar y configurar la accion,
ayuda a dar sentido a una existencia que es de por si corta y precaria. La justicia recuerda
que el mal existe, pero que se puede reparar o compensar. La sensibilidad es fundamental
para la justicia. La indiferencia, al contrario, junto con la apatia, ciegan a la luz y hacen
indolentes a las personas, incapaces de sentir los motivos por los que se puede reclamar
justicia*®?.

La sensibilidad es la ventana del sentimiento, la apertura por la que éste se ilumina y a la
vez asoma. Por eso, la sensibilidad es fundamental para la justicia. Por el contrario, la
indiferencia, o en caso extremo la apatia, ciegan a la luz y hacen indolente a quien las
contempla ensimismado, absorto en torno a como actuar frente a ese llamado y, asi,
incapaz de sentir lo que otros sufren y tratan de repeler, vale decir, incapaz de sentir los
motivos por los que otros piden justicia.

La compasion y la capacidad de sentir en su conjunto son puestas a menudo bajo sospecha

481

desde los planteamientos mas racionalistas de la justicia®™'. Razén y emocion son y deben

480 Cfr. Grijalba Uche, M. “El olvido de la injusticia. Dos andlisis complementarios: J. Shklar y A. Arteta.”
en Oximora: revista internacional de ética y politica, N°. 10, Universitat de Barcelona, 2017, pags. 101 a
119.

81 Vid. Arteta, A. Cit., pag. 193.
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ser complementarias, en general en la ética y en especial para la justicia. Los actos de la
justicia son actos de voluntad, comprensibles por la razén, pero no necesariamente

puestos por esta o derivados de la misma*?

. Hay que estar muy atentos a aquellos casos
en que una emocidn se resiste ante la reflexion, como a aquellos en que ésta choca

frontalmente contra una emocion.

Emociones y sentimientos, incluidos los de simpatia, arraigan en la naturaleza humana y
estan sujetos a la suerte de la evolucion. No son como el pensamiento o la voluntad, pues
no tienen una raiz racional, no son de algiin modo formalizables y no poseen un proposito

final, en palabras de ESCASEZ NAVAS*3,

Por ser un estado mental, emociones y sentimientos reciben la influencia de la cultura y
a su vez la modifican. Su relevancia en la moral y la justicia es tan evidente que no se
concibe la tarea de la razon practica sin la contribucion de tales estados mentales, aunque
con su debido control. Al igual que la virtud, todas las expresiones de sensibilidad o de
la pasion se pueden ensefiar. Esto, en cuanto a su uso y proporcion. Sin el sentir, el pensar
no tendria una fuente ni haria servicio alguno, pues la razén practica pertenece al ser

humano, en cuya finitud y limitaciones se mezclan lo racional y lo sentimental**,

En resumen, si falta la sensibilidad, faltaran, lo mas probable, los sentimientos de simpatia
y compasion. Habria insensibilidad; lo que provocaria la imposibilidad de revelarse de

raiz frente a la injusticia.

9.- Una idea de justicia compasiva y su vinculo con el don y lo justo

BILBENY “® ha reflexionado en torno a la conceptualizacion de la justicia, en clave de
un cuidado compasivo de la existencia. La justicia, por ello, puede caracterizarse por ser
personal; no se la atribuye a otros seres vivos, inorganicos, ni a maquinas. Tiene todo el
sentido que le puedan conferir su origen y motivaciéon humanos, pero también el margen

de intencionalidad y error que le imprime su limitacion humana.

482 Vid., Bilbeny, R. Cit., pag. 57.

483 Escasez Navas, S. “Tolerancia y justicia: Sobre una virtud presupuesta en Derecho” en Robles Garzon,
J.A. (coord.) Reflexiones juridicas sobre cuestiones actuales, Madrid, 2017, pags. 373 a 388.

484 Cfr. Bernuz Beneitez, M. “Derecho y sensibilidad” en Anuario de filosofia del derecho, N° 25,
Madrid,2008-2009, pags. 179 a 206.

45 Bilbeny, N. Justicia compasiva. Cit., pags. 187 y siguientes.
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La justicia presupone libertad e igualdad en los seres personales, involucrados en ella.
Libertad e igualdad son las dos representaciones o valores basicos, de marcado relieve
moral y politico, que determinan las decisiones de la justicia y la forma o condiciones con
que estas decisiones son tomadas y luego aplicadas. Una justicia sin libertad ni igualdad
carece de consistencia moral y politica para justificarse en cuanto tal, como se ha venido

mostrando.

La justicia concierne a seres con una existencia mortal efimera y vulnerable. Aunque la
justicia requiere libertad e igualdad para tomar decisiones y aplicarlas, ni la libertad ni la
igualdad estan en la naturaleza en general, y apenas son una realidad incluso en el orden
social o cultural. Sin embargo, uno de los hechos que igualan a todos los seres es el hecho
de su existencia, y su existencia como seres mortales, de limitada duracion y siempre
expuesta a un dafio imprevisible, ya sea natural o intencional. La justicia esta hecha por
personas y, por lo tanto, con esta condicion tan limitada; esta condicion limitada no sélo
no es algo ajeno al contenido ni a las formas de la justicia, cuya razon de fondo es la

existencia, sino que, en cierta medida, motiva la necesidad misma de la justicia.

La justicia no es en si misma una institucion, pero su poder y su autoridad proceden de la
conciencia moral y de la ciudadania; es una conducta que hay que observar y un deber no
impuesto gratuitamente, sino voluntario, de origen racional y como respuesta al cuidado

que la existencia reclama por y para si misma.

La justicia obedece a normas fijadas y aplicadas. Las decisiones con las que se manifiesta
y establece la justicia no pueden ser ciegas ni arbitrarias. Han de tomarse conforme a las
normas y por respeto hacia estas, sean legales o no, escritas o no, que estén fijadas por las

personas, dependiendo también de estas su aplicacion.

También es importante relacionar la justicia con la situaciéon de contingencia personal.
Esto, debido a que, como consecuencia de tales contingencias, los seres humanos han
buscado proteccion, y tal proteccion, si bien diversa dependiendo de la historia propia de
los pueblos, las distintas culturas, los diversos espacios y tiempos, ha desencadenado
ordenes normativos para poder sobrevivir a la amenaza de esa contingencia. Tales

ordenes llevan dentro una semilla de lo justo, de dar lo debido.

El dar lo debido implica colaborar compasiva y caritativamente; es posibilitar la

existencia, y yace aqui, por tanto, el sentido ético de la justicia en clave existencial.
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El acto de dar es un tipo de accion determinada, que tiene una relevancia moral del todo
singular. Que la persona sea capaz de dar supone dos cosas, tal como pregona PEREZ—
SOBA*¥: el dominio que tiene de si misma y sobre la cosa que se da, y la posibilidad real
que tiene la persona de que su intencion acabe en otra y que se realice esto por el bien

que es ella en si misma.

El don de si es el fin intencional de todo don, va mas alla de una simple relacion justa y
abre a un orden comunicativo mas amplio, que ilumina las relaciones regidas por la virtud
de la justicia. La misma justicia s6lo encuentra su ultima luz en una gratuidad que tiene
que ver con el amor, que engendra una persona. Esta dimension de gratuidad, entonces,

es esencial para que el orden social sea de verdad humano.

El sentido ético de la justicia, en clave existencial, radica en su gratuidad compasiva, en
el dar existencia al existente persona y a su entorno de vida. Mas, este dar existencia solo

puede provenir de quien puede amar.

La justicia invita a buscar una expresion particular de sabiduria humana; tiene que ver
con esa aptitud propia de la persona que le capacita para dirigir sus acciones de un modo
personal y, por ello mismo, hacerse virtuosa. Se trata, por consiguiente, de una
disposicion activa en el ser personal, de una forma de conducir la propia vida como

respuesta un modo armoénico de actuar.

Con esta presentacion, la justicia se ha de diferenciar de un orden exterior que los hombres
aceptan a modo de reglas compartidas para poder convivir en paz. Desde un sentido
moral, se ha de reconocer sin duda la primacia de este orden interior de las acciones, que
hace justo el actuar personal, respecto a cualquier codigo de conducta que pueda

considerarse, entonces, como una ayuda para hacer nacer la virtud de la justicia.

Lo primero que se observa, en el orden moral de una sociedad, es la existencia de una
verdad objetiva. No todo depende del gusto propio ni de la conveniencia de una situacion.
Si el amor descubre la centralidad del bien de la persona, que se manifiesta en su
implicacion en la accion, es en medio de la convivencia entre los seres humanos donde
se puede determinar asimismo la existencia de “bienes para la persona”, bienes que
cuentan con su propia objetividad, porque se aprecia de qué manera su bondad apunta en

su intencidn a que otra persona los reciba y haga suyos como un modo de promocion.

486 Vid. Pérez—Soba, J. J. Amor, justicia y caridad, EUNSA, Pamplona, 2011.
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La primera forma de descubrir tal objetividad es precisamente darse cuenta de la
capacidad de comunicacidn que existe entre las personas, y del horizonte moral que abre
tal hecho. Un supuesto lenguaje, que no fuera comprendido mas que por uno mismo, seria
mas bien un antilenguaje, la completa negacion de la comunicabilidad personal que se

descubre esencialmente en la figura del didlogo.

La posibilidad de confiar en otro, de creer en las promesas, de vivir con cierta serenidad,
todo ello se fundamenta en el modo objetivo de relacionarse de las personas. Se constituye
asi un conjunto de relaciones humanas fundamentales, que son de orden moral y que
reclaman un aprecio y un cuidado. Por eso mismo, aparece de forma natural la exigencia
de que tengan un reconocimiento institucional publico, que permita su promocion y
desarrollo, sin excluir la capacidad punitiva hacia aquellos que agreden unos bienes de

tal categoria®®’.

Cuando esto se pierde, nace sobre todo una inquietud interior, surgida de la experiencia
de la fragilidad. La incertidumbre puede también comunicarse y generalizarse en la
sociedad, y llegar a constituir una especie de temor a un caos social amenazante, que no
se comprende bien de donde viene y que no se sabe donde puede conducir. La debilidad
manifiesta del orden moral objetivo ha conducido en la sociedad “moderna” a un temor

al “mal social”, que ha hecho reforzar las instituciones centradas en la seguridad.

Sin perjuicio de esto, tal como destaca SANCHEZ CAPDEQUI, el protagonismo de la
persona, en el disefio autobiografico, transita junto a la erosion de instancias éticas y
morales, en las que apoyar sus decisiones. El peso de la religion y del Estado, como
instituciones con dinamicas colonizadoras de la voluntad, se ha debilitado, sin
desaparecer. Por consiguiente, esto ha traido aparejada una vision distinta de la
percepcion de lo intimo. Ya no es solamente el lugar de lo secreto, de lo que se vincula
con uno mismo o de la libertad de conciencia: lo intimo se convierte en lo que permite
desprenderse de un destino, en provecho de la libertad de elegir la propia vida. A la
conformidad de una norma tnica la sustituye, progresivamente, una pluralizacioén de los

valores y una heterogeneizacion de los modos de vida*®.

487 Maceiras Fafian, M. “Serenidad en la esperanza” en Méndez Francisco, L. (coord.) La ética, aliento de
lo eterno: homenaje al profesor Rafael A. Larrarieta, Editorial San Sebastian, Universidad Complutense
de Madrid,2003, pags. 459 a 462.

488 Sanchez Capdequi, C. “Movilidad, aceleracion y banalidad del mal” en Politica y sociedad, Vol. 49, N°
3, Madrid,2012, pags. 418.

202



A pesar de esta dificultad, y precisamente porque revela el deseo imperioso de una
seguridad objetiva, se ha de concluir que la razon es capaz de percibir el orden interior de
los bienes. Estos, no solo en cuanto apetecidos, sino también en cuanto “ordenados’ hacia
la perfeccion de la persona. Es asi como se habla de un orden objetivo de los bienes, cuyo
reconocimiento es basico para la vida social. Es la razon practica, que ilumina la verdad
del bien en la accion humana, la que en cada persona permite ordenar la atraccion de estos

bienes en su verdadera direccion.

En definitiva, para algunos autores, el marco de un mundo en el que las personas se
comunican mediante bienes objetivos es el auténtico fundamento de la justicia, como
virtud esencial de la convivencia humana. Lo que, a su vez, reviste diversos
planteamientos, tales como el de cualquier defensa de lo razonable, o como el
denominado criterio de correccion moral en palabras de ALVAREZ. Este debe estar
condicionado a la aceptacion de una teoria del bien**°, en la medida que la idea misma de
razonabilidad depende de ella; y tal teoria del bien, segin GARZON, se construye en
torno a lo que ¢l ha dado en llamar conjunto de valores ultimos*°. Detrés de la nocién de
razonabilidad que se propone, hay, por tanto, una concepcion moral, fuertemente
universalista y claramente definida en cuanto a su contenido —los valores, derechos o
libertades contenidos en el coto vedado—. Ahora bien, si la correccion moral depende de
la nocion de razonabilidad, en la medida en que ésta respete el contenido moral minimo
que exige el coto vedado, entonces, es el propio coto vedado el que funciona como limite
a la correccion moral. Esto plantea la importante cuestion en torno a cuéles son los
criterios de correccion, no ya para otras posibles teorias del bien, sino para el coto vedado

como meta-teoria del bien.

Con la fuerza de dicha objetividad, es como se motiva lo propio de esta virtud: la
determinacion de criterios objetivos que puedan ser aceptados, a partir de la naturaleza

de las realidades comunicadas y no por referencia al sujeto concreto que las reclama. El

49 Alvarez, S. “Razonabilidad, correccion moral y coto vedado” en Doxa: Cuadernos de filosofia del
derecho, N° 30, Alicante,2007, pag. 39.

490 Garzén Valdés, E. “Razonabilidad y correccion moral” en Claves de razén practica, nimero 88, Madrid,
1998, pags. 18-26; “Puede la razonabilidad ser un criterio de correccion moral”, Doxa Revista de filosofia
del derecho, 21 (2), 1998, Alicante, pags. 145 a 166.
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criterio esencial de la justicia no es de naturaleza subjetiva, sino que se determina por

medio de la cosa, la realidad de la cosa en cuestion, tal cual indica PEREZ-SOBA !,

Lo que caracteriza la virtud de la justicia y ha llegado a considerarse su definicion mas
clara es la formula clésica: “dar a cada uno lo suyo”. En esta definicion, el peso objetivo
de la accion a la que se invita se centra en la determinacion de “lo suyo”, como algo
anterior, que no se debe al juicio subjetivo del que actua, sino que solo puede ser
reconocido como precedente. No es derecho por ser reconocido, sino que se lo ha de

reconocer por ser derecho.

Esta dificultad epitemolodgica es equivalente a la que se experimenta respecto a la persona.
Solo se la reconoce en cuanto tal. Las dificultades actuales que se vierten sobre el
concepto de persona en algunos ambitos, sobre todo en el de la bioética, son debidas
precisamente a las consecuencias de justicia que se desprenden del reconocimiento del
ser personal y que, en algunos casos, no se quieren asumir. Un estudio detenido del
conocido fenomeno de la “alineacion”, que fue fundamento de gravisimas injusticias
sociales, descubre en ¢l una estrategia por la que la falta de reconocimiento social conduce
al desprecio propio, y abre la posibilidad de todo tipo de manipulaciones contra las

personas.

El Derecho, entonces, se puede entender como una forma de reconocer los vinculos
objetivos, propios de la relacion con las personas, en donde se pone en juego el
reconocimiento de su dignidad, y su falta se experimenta a modo de una ofensa. Esto se
hace dentro de un orden social, en el que se puede proceder a la proteccion de esos
derechos de un modo normativo; pero se comprende bien que, en su raiz, se fundamenta
en la existencia de un orden mayor, que tiene que ver con la existencia de las personas y
la comunicacion de las mismas, y es, en este marco, mas alla de lo meramente legal, en

donde tiene su lugar la virtud de la justicia**?.

La justicia, en definitiva, revela una grandeza humana singular, la capacidad asombrosa

de poder reconocer el bien, debido a cada persona y a sus acciones. Esto mismo incluye,

¥l Vid. Pérez-Soba, J. J. Amor, justicia y caridad. Cit. De esta primera realidad del necesario

reconocimiento de un bien objetivo para la estabilidad de las relaciones humanas, surge una de las
realidades morales mas importantes, pero mas dificiles de considerar: el “derecho”, el “ius”. Con este
término, se alude no a la codificacion normativa concreta que rige una sociedad y que esta corroborada por
una autoridad, sino a la realidad de la exigencia moral objetiva, que nace del trato comun entre las personas
en relacion con los bienes que se comunican entre si.

42 Vid. Pérez - Soba, J.J. “Ley natural y subjetivismo” en Revista agustiniana, Vol. 52, N° 158, Madrid,
2011, pags. 451 a 466.
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sin duda, el reconocimiento de la persona en cuanto tal que, como se ha reflexionado, se
fundamenta en un acto de amor. La continuidad entre amor y justicia queda reforzada por
el hecho de concebir la justicia como virtud, porque se comprende que quien tenga una
caridad verdadera, goza de una sensibilidad mayor hacia la justicia que quien en las

mismas condiciones carece de ella.

La posibilidad de usar la expresion “hacer justicia”, en un &mbito que excede incluso el
propio del Derecho en cuanto tal, se relaciona con la etimologia del término, que procede
de “ajustar”, esto es, de relacionar dos realidades de una forma que encajen entre si. Y,
por eso mismo, puede atribuirse de algin modo el término “justicia” a la respuesta
adecuada ante cualquier realidad objetiva, distinta del propio gusto o inclinacion

subjetiva.

Pero la luz de esta posibilidad se basa, entonces, en la que se desprende del
reconocimiento total de la persona, que exige por si misma un acto de amor. El amor es

fundamento de justicia, porque es la unica actitud adecuada ante una persona:

<<... es en ello precisamente donde se manifiesta el principal rasgo ético del amor: o
este es afirmacion de la persona o no es amor. Cuando se caracteriza por una actitud
justa respecto del valor de la persona -llamamos “afirmacién” a semejante actitud-, el
amor adquiere su plenitud, llega a ser integral>>*">.

Hay que negar, entonces, que el amor debilite la fuerza inherente a la justicia. Por una
parte, porque la presencia de un afecto en el amor no es signo de subjetivizacion, sino de
comunicacion y, de hecho, es imposible definir la justicia sin un afecto inicial que una a

los hombres entre si en la busqueda del bien*.

En particular, haber centrado en la relacion entre personas el ambito propio donde surge
la experiencia del derecho y correlativamente de la justicia, permite distinguir la primera
de las caracteristicas de la justicia en cuanto virtud, que es el reconocimiento de la

alteridad. Se dirige siempre hacia otra persona, no hacia uno mismo*”. La grandeza

493 Pérez - Soba, J.J. “Justicia y amor” en Melina. L., Noriega, J., Pérez — Soba, J.J. Una luz para el obrar.
Experiencia moral, caridad y accion cristiana, Palabra, Madrid, 2006, pags. 217 a 255.

494 E] amor siempre surge donde hay un reconocimiento real de la persona, siendo que el amor—caritas
siempre serd necesario, incluso en la sociedad mas justa. No hay orden estatal, por justo que sea, que haga
superfluo el servicio del amor. Quien intenta desentenderse del amor se disponde a desatenderse de la
persona en cuanto persona. El amor concede sin duda un horizonte mayor de conocimiento que el del mero
derecho y que nunca se puede poner entre paréntesis.

45 Vid. Vila Merino, E. “Pedagogia de la ética: de la responsabilidad a la alteridad” en Athenea Digital:
revista de pensamiento e investigacion social, N°. 6, Universidad Autonoma de Barcelona, 2004, pags. 47
ass.
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humana que mueve la justicia es descubrir, en la presencia del derecho del otro, una
obligacion que promueve el actuar del ser personal. Esta es la disposicion estable de la

virtud, que reconoce asi la realizacion de una bondad auténticamente humana.

Ha sido precisamente la pérdida de vista de la perspectiva especifica de la virtud, a juicio
de PEREZ - SOBA, en cuanto motora de los actos, y la consecuente reduccion de la moral
social en torno a un acuerdo de normas, lo que ha llevado en la actualidad a considerar la
justicia prevalentemente como la defensa de los propios derechos contra la amenaza
potencial que representan los demds. De aqui, han brotado una serie de sistemas de
justicia meramente procedimentales, es decir de reglas que determinan los presupuestos

para poder llevar a cabo un acuerdo justo entre los distintos intereses**®.

El problema que se desprende de este tipo de propuestas es el punto de partida del que se
arranca, porque estd subordinado al objetivo de alcanzar un acuerdo y no tanto de
responder a un bien comun. Con ello, se confunde el sentido del interés en la accion
humana. La verdad del interés no reside en unos efectos determinados de beneficio
individual, sino ante todo en la promocién de un bien que interesa y que, por €s0 mismo,
puede ser la base del bien comun. Por tanto, la realidad social, que se desprende de esta
justicia, no consiste en defender un acuerdo sobre la base de intereses individuales; no se
trata de preservar el mio o procurar el del otro, sino de tener un interés real por la justicia

como un bien en si mismo, lo cual supone reconocer el derecho del otro.

Pero como transitar de este pensar con alguien, al pensar en favor de alguien. Para DIAZ,
la Tlustracion quiso desdivinizar, desencantar la razon, para matematizarla y ponerla en
manos de unos pocos sabios. En manos luego del colectivo sociolégico, unico al que el
movimiento revolucionario emergente suponia, no solo capaz de tal uso matematico e
infalible, ya apuntado de la razon, sino consustancial con tal uso. El pensar, por
consiguiente, se dirigia contra alguien, a través de la sospecha sobre su existencia. Sin
embargo, sera la propia sospecha la que introduzca la relacioén de presencia, segin juzga

el citado filésofo*”’.

Si se duda de todo, se sospecha de la certeza y del posible conocimiento de cierta

objetividad. Asi, no cabe la posibilidad de un pensamiento entendido como didlogo, pues

49 Pérez - Soba, J.J. “Justicia y amor” en Melina. L., Noriega, J., Pérez — Soba, J.J. Una luz para el obrar.
Experiencia moral, caridad y accion cristiana. Cit.

7 Diaz, C. De la razén dialégica a la razon profética (Pobreza de la razén y razén de la pobreza),
Ediciones Madre Tierra, Madrid, 1991, pag. 26.
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éste solo puede tener lugar junto a quien se considere veraz, y s6lo entonces se podra abrir
la comprension y potenciarla en el sentido de dialogar con ¢él, pensar para €l o en favor

del mismo, del bien comun que incluye a cada participante de dicho didlogo.

De otra forma, desaparece la necesaria referencia de la justicia respecto del bien, se
produce, en tal sentido, una individualizacion de las intenciones, que quedan reducidas a
solo el interés privado. En el fondo, lo anterior conduce a entender el derecho casi
exclusivamente como un interés privado que debe defenderse, pidiendo un
reconocimiento social del mismo, sin referencia a un bien comun, sostenedor de dicho
orden. Es conveniente analizar lo erratico de tal postura, por partir de una vision subjetiva,
que no reconoce la grandeza de la comunicacion del bien como soporte firme de la

sociedad humana.

FORMENT GIRALT plantea que el bien comun no es extrafio o extrinseco a la persona,
porque el ser humano tiene una naturaleza social y, por tanto, unos fines sociales. Puede
decirse, por ello, que, por naturaleza la persona forma parte de la sociedad. El hombre
individual posee sus propios fines, su bien personal, que es anterior a ese complemento

que es el bien comun**,

La unidad de la sociedad humana no es la de sus componentes, sino la de un fin comun
de todos ellos, que no exclusivo, porque cada persona tiene su propio fin. Este fin o ideal
comun es conocido y buscado por cada uno de los miembros del género humano. Una
comunidad de individuos sin entendimiento ni voluntad, como la que se da en muchas
especies animales, no constituye una comunidad como la humana. Persiguen un bien
comun, pero no lo conocen ni lo quieren libremente, sino por instinto. El bien comun
humano tiene una unidad espiritual. La unidad o comunidad del bien no es la del género

o de la especie, que implicarian una unidad esencial, sino una comunidad de finalidad.

El bien comun tiene un carécter social y también individual, por su relacién con el hombre

con la persona humana, y, por tanto, con su bien singular. La relacion entre ambos es de

4% Vid. Forment Giralt, E. “Bien personal y bien comtin” en Espiritu: cuadernos del Instituto Filoséfico de
Balmesiana Afio 53, N°. 130 (jul.-dic.), Madrid, 2004, pags. 307 a 320. Se explica que la sociedad humana
es un todo, pero una totalidad accidental. No es un todo substancial. Si tuviera la unidad propia de la
substancia, no seria posible que cada hombre fuese una de sus partes, ya que la persona es una substancia,
un todo completo. La pertenencia de la persona a la sociedad universal, o cualquier sociedad menor, s6lo
tiene un sentido analdgico con las partes substanciales, y, por ello, se mantiene la entidad substancial
personal y sus fines propios substanciales, que son terminados por el bien comun. Esto, tal como recuerda
el citado Forment, en sintonia con Tomas de Aquino.

207



subordinacion, pero no siempre en el mismo sentido. El bien particular de cada persona
estd subordinado al bien comun de la sociedad, cuando se trata del mismo tipo de bien,
como, por ejemplo, bienes econémicos. No admitir, en este caso, la subordinacion de los
bienes particulares al comun supondria negar el cardcter personal del hombre y, en ltimo

término, el reconocer el derecho al egoismo*®”.

Ademas, gracias a que existe un bien comun, dado que se tiene un fin Gltimo comun para
todas las personas, es posible la exigencia moral del amor al pr6jimo, a juicio del propio
FORMENT GIRALT>%. Por otra parte, también cada una de las personas debe procurar
el bien comun, segln el lugar que ocupa y el papel que desempefia. El mismo deber que
impone a la persona humana el buscar su propia perfeccion, le obliga a procurar el bien

comun>°!,

La perspectiva que se considera en dicho compromiso asegura una relacion indisoluble
entre de los bienes, a los que de algiin modo se puede decir que “se tiene derecho”, sea
por exigencia de la naturaleza, sea por el mérito de las acciones. De aqui, la necesidad de
tener presente los distintos tipos de bienes, para poder conocer de qué modo la justicia

provoca el responder a las exigencias que de ellos se desprenden.

No se puede perder la perspectiva verdadera de la justicia: es la persona la que da la
dignidad a los bienes en cuanto es el sujeto de derechos®®. Es inadecuado pensar en la
justicia centrada Unicamente en el afecto del respeto, porque se fundamenta en un
elemento ajeno a la primera atraccion del bien de la que depende en definitiva la
percepcion real de la justicia. Se trata precisamente del reconocimiento de la existencia
de unos vinculos, que surgen del modo afectivo y que dirigen internamente las acciones

en cuanto obligaciones.

El reconocimiento del otro en la justicia se realiza al ver en el sujeto determinados
derechos que, por eso mismo, reclaman moralmente respuesta. Por una parte, la alteridad

propia de la justicia queda determinada por la medida propia del bien, que realiza el

49 Cfr. Verdera, H. A. “La problematica del bien comin y el bien particular” en Altar Mayor, N°. 153,
Madrid, 2013, pags. 365 a 373.

590 Forment Giralt, E. “Bien personal y bien comtin”. Cit.

391 Vid. Goma Lanzon, J. Aquiles en el gineceo. Editorial Pre-extos, Madrid, 2007.

502 Si se acepta esta vision, se podria negar el derecho a existir a quien no tuviera suficiente calidad de vida
segun los parametros aceptados por una sociedad. Es por esto por lo que falta en nuestra comunidad
consumista un auténtico reconocimiento moral de la dignidad de la vida, pues se le hace depender de otras
instancias. En definitiva, se relativiza su valor y se debilita su proteccion social en especial cuando la vida
es mas fragil como antes de nacer o en el estado de grave enfermedad y la proximidad de la muerte.
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derecho, lo cual es una correccion debida, respecto del altruismo que pretende que una
accion sea buena solo cuando se hace desinteresadamente por otro. La justicia exige el
interés por su cumplimiento, para que se viva el orden interior del bien, en las relaciones

503 Asi, la justicia es una virtud profundamente operativa, mira la efectividad, y

humanas
cuando no se alcanza su realizacion, aun en el caso de un motivo involuntario, se duele

de no haber llegado al nivel requerido.

Se manifiesta, asi, la clara insuficiencia del respeto, que es una consideracion, al fin y al
cabo, afectiva, para una vivencia plena de la justicia. Solo el bien en su comunicabilidad
permite explicar la justicia en su verdadera dimension. Por otra parte, la justicia en cuanto
virtud toma en cuenta los distintos vinculos personales que se establecen en la vida,
porque son fuentes de la accidon debida. De este modo, se ha de reconocer como la justicia
nunca se separa de la construccién de una comunién de personas, por lo que puede
afirmarse que no existe una verdadera comunion en la injusticia, aunque pueda haber en

ella un acuerdo de intereses>%*.

La justicia en cuanto virtud es una disposicion a querer, una “perpetua y constante
voluntad” de responder al bien debido a los demés. Mira el derecho, pero sabe de deberes.
La justicia conforma asi toda una serie de acciones que van construyendo las distintas
comunidades humanas, desde una verdad del bien que las hace estables, que ayuda a la
madurez integral de las personas y, en definitiva, a la auténtica realizacion de la vocacion

de estas.

Por eso, es insuficiente una vision social que destaque solo los valores de la libertad y la
tolerancia, porque deja aparte contenidos fundamentales de la justicia social, que se

pierden en cuanto relevantes para la construccion de la sociedad humana.

El objeto de la justicia, como se expresd cuando se iniciaba este trabajo, se fundamenta
en el acto de dar, en un tipo de accion determinado que tiene una relevancia moral del
todo singular. Que la persona sea capaz de dar supone dos cosas, como ya se ha

mencionado: el dominio que tiene de si mismo y de la cosa que da, y la posibilidad real

393 Cfr. Reyes Pascual, G. “Por senda de justicia. Inclusion, Redistribucion y Reconocimiento” en Derechos
y libertades: Revista del Instituto Bartolomé de las Casas, N° 34, Universidad Carlos III, Madrid, 2016,
pags. 285 a 296

04 Cfr. Escamez Navas, S. “Tolerancia y justicia: sobre una virtud presupuesta en derecho” en Robles
Garzon, J.A. (coord.) Reflexiones juridicas sobre cuestiones actuales, Madrid, 2017, pags. 373 a 388.
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que tiene el hombre de que su intencion acabe en otra persona y que se realice por el bien

que es esa persona en si misma.

En el caso de la justicia, no se da cualquier cosa, sino lo debido en cuanto debido. El dar
tiene en la experiencia humana un marco mas grande que el de la sola justicia. La
determinacion de lo debido, que es parte de la capacidad cognoscitiva inherente a la virtud
de la justicia, no se separa entonces de la conciencia de otros modos de dar, que no son

de estricta justicia, sin que por ello sean en contra de la justicia.

El don de si que puede ser el fin intencional de todo don, va mas alld de una simple
relacion justa y abre a un orden comunicativo mas amplio, que ilumina las relaciones
regidas por la virtud de la justicia. La misma justicia solo encuentra su tltima luz en una
gratuidad que tiene que ver con el amor que engendra una persona. Esta dimension de

gratuidad, entonces, es esencial para que el orden social sea de verdad humano.

Una vez puestos estos principios, los tipos de justicia responderan a los distintos modos
de dar en los que se hace presente una relacion de débito, que se puede expresar bajo la

forma de un derecho.

Considerar a la justicia como una virtud implica un modo de ser, por el cual la persona
se hace buena y realiza bien lo que le corresponde hacer, en lo individual, en su entorno
inmediato y en la sociedad de la que forma parte; esto es, un modo mediante el que realiza
bien sus funciones propias. Por lo tanto, se puede afirmar que la persona virtuosa es
aquella que ha adquirido como habito la realizacion correcta de sus funciones individuales
y sociales, en términos de buscar siempre beneficios y de evitar perjuicios. Ello requiere
de un comportamiento constante y continuo del “bien obrar”, para la formacion del buen
caracter, pues asi se evita la pasiva obediencia exterior a los principios y se refuerza el
compromiso global e interior del agente moral®®,

La persona justa, la que practica la virtud de la justicia, por ser esta la mas completa de
las virtudes, para algunos pensadores, es la verdaderamente buena. La rectitud de los actos

humanos no puede lograrse en forma constante sin el ejercicio de las virtudes morales,

como lo es la justicia, que inclinan la voluntad habitualmente al bien. Esto, porque el

395 Garcés Giraldo, L y Giraldo Zuluaga, C. “La justicia aristotélica: virtud moral para el discernimiento de
lo justo” en Indivisa: Boletin de estudios e investigacion, N°. 14, Madrid, 2014, pag. 46.
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obrar bien no surge, necesariamente, del conocimiento solo teorico, sino que requiere de

una buena disposicion acerca de los bienes>%.

A causa de lo precedente, tal como manifiesta BARRACA MAIRAL>Y, actuar con
justicia, ser justo, exige un arduo “arte”, que consiste en discernir en concreto y segun el
caso qué le corresponde como derecho a cada cual. Hay un necesario aquilatar, medir,
ponderar, valorar certeramente “lo justo” concreto. La justicia no es una mera
“abstraccion”, no es una propiedad genérica o vaporosa. Por el contrario, no hay justicia
sin respeto real a “lo justo”. La justicia siempre estd llamada a determinarse, a hacerse
presente en el rostro desnudo y la voz exigente de las personas que reclaman lo que se les
debe. La justicia debe traducirse, por tanto, continuamente en el “caso” o situacion

especificos, en la relacion concreta justa>®®,

La justicia es asimismo un “valor”, en cuanto supone una “cualidad positiva” que debe
3

estar presente en las acciones humanas, en las situaciones y las relaciones. En concreto,

se trata de un valor “ético”, o de la responsabilidad, derivado del ejercicio personal y

legitimo de la libertad®®,

Como tal valor ético, constituye una propiedad o caracteristica, una perfeccion, presente
en los actos y relaciones, o ausente de los mismos, en uno u otro grado. Esto implica que,
mas alla de la subjetividad que pueda involucrar su captacion y vivencia, hay en efecto

una “objetividad” de la justicia>'?,

3% Vid. Isler Soto, C. “Alasdair Macintyre sobre la virtud y la justicia en Aristoteles” en Ars Boni et Aequi,
N°. 5, Santiago de Chile,2009, pags. 183 a 212.

507 Barraca Mairal, J. “Educar en la originalidad personal con la justicia”, en Educacién y Futuro digital,
N°14, Madrid, 2017, pags. 7 a 20.

398 Gracia Calandin, J. “;Lo justo versus lo bueno?: sobre lo justo en la filosofia de Charles Taylor” en
Pensamiento: Revista de investigacion e Informacion filosofica, Vol. 68, N° 257, 2012 (ejemplar dedicado
a: Ser e identidad en la filosofia politica), pags. 413 a 426; Dominguez Prieto, X. M. “La ética
pauperonomica de Carlos Diaz”, Persona: revista iberoamericana de personalismo comunitario, N°. 10,
2009. También Barraca Mairal, J. “Educar en la originalidad personal con la justicia”, cit. Segun este
ultimo, ha de advertirse un punto de partida en esto que puede constituir una base sélida e incuestionable,
que facilite el afan por ser justo. Se trata del nivel mas elemental en cuanto a lo justo, y obviamente se
refiere a todos y cada uno de los seres humanos universalmente, sin distincion de raza, sexo, religion,
extracto social o econémico, opinién u origen, etc. Asi, lo primero que le corresponde a un ser humano
como propio —y sélo por serlo- es la “dignidad personal”. Toda persona, simplemente por el hecho de serlo,
merece o es acreedor de ver respetada su dignidad como tal.

399 Vid. Barraca Mairal, J. “El valor de la justicia y la Unién Europea”, Europa, ;mercado o comunidad?:
de la Escuela de Salamanca a la Europa del futuro, Salamanca, VI Conferencia Anual de Etica, Economia
y Direccion, Salamanca, 1999, pags. 161-170; Landelino Lavilla, A. “La Justicia como valor
constitucional”, Arbor: Ciencia, pensamiento y cultura, N° 691, 2003, pags. 1043 a 1057

10 Cfr. Grande Yaiiez, M. “Comprension de la subjetividad y objetividad en el itinerario de la justicia:
reflexiones inductivas sobre la justicia” en Icade: Revista de las Facultades de Derecho y Ciencias
Economicas y Empresariales, N° 55, 2002, pags. 15-34. También: Barraca Mairal, J. “Educar en la
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Asi, la justicia es un valor y la injusticia un “no valor” o “dis-valor” sencillamente porque
cuando se halla presente la primera perfecciona o hace mejor los actos y relaciones, en
cambio la segunda los deteriora y perjudica. En el fondo, tal como estima REYES MATE,
la justicia constituye un valor debido a que un acto o relacion justos supone un bien, algo

bueno, y en cambio uno injusto algo malo o rechazable®'!.

(Pero cudl es el fundamento ultimo de la justicia en cuanto valor? BARRACA MAIRAL
procura responder a este interrogante, tal como a continuacion se va sintetizar®'?. Segin
este autor, el fundamento de la ética en general, y asi de los valores éticos, no debe
buscarse sino en la misma realidad; en concreto, en la realidad de como estan constituidas
la propia vida y naturaleza humanas. Asi, el valor de la justicia se fundamenta en la
realidad de nuestro ser, y resulta claro de acuerdo con una doble via en cuanto a su

discernimiento.

En primer lugar, al ser “persona”, un ser dotado de una dignidad, esta debe respetarse
sencillamente porque esta ya alli (este respeto no es ni un favor ni un regalo que alguien
concede, sino un deber y una obligacién). Lo que se exige con esto, aqui, es que se trate
a la persona sencillamente como lo que es. El segundo fundamento real del valor de lo
justo estriba en el caracter “relacional” de la misma, profundamente intersubjetivo o

social.

Los seres humanos estan constituidos para la relacion, para el encuentro con otras
personas debido a que, ya desde antes de nacer, los humanos experimentan con una
especial intensidad la necesidad de relacionarse con otros. Pues bien, esas relaciones -que
resultan esenciales para la vida- precisan participar del valor de lo justo para resultar
adecuadas. De otro modo, el sujeto se rebela contra ellas, pues descubre que estas

traicionan su mas hondo sentido, la fecundidad a la que estan llamados tales encuentros.

Como tal valor, la justicia se basa en la verdad. Para hacer justicia hay que atender a lo
verdadero, a lo que realmente es de alguien en cuanto que le corresponde. Esto implica

atender a la verdad de la personal dignidad. Pero no s6lo a esto; también, se debe ver en

originalidad personal con la justicia”, cit. Para este Gltimo autor, hay situaciones y actos que objetivamente
son injustos en si mismos e injustificables, y, esto, aunque les parezca o no asi a los sujetos afectados,
incluidos sus protagonistas. Y siempre hay que distinguir entre las valoraciones o estimaciones de un valor,
y el valor en si mismo: las valoraciones pueden ser mas o menos subjetivas, pero el valor es valor por su
propia naturaleza, con independencia de quienes intervienen a su respecto.

SITCfr. Reyes Mate, Tratado de la injusticia. Cit.

512 Barraca Mairal, J. “Educar en la originalidad personal con la justicia”. Cit.
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cada caso qué corresponde a uno u otro, en virtud de otros factores, como sus esfuerzos,

necesidades, progresos, méritos, etc.

Asi, aunque ser justos constituye un reclamo del propio ser personal y el de los
congéneres, cotidianamente, se vive la experiencia de las deficiencias y fragilidades a la
hora de ponerlo en practica. No hay una justicia absoluta y perfecta en este mundo, ni la
puede haber. Todo esto revela el que la justicia necesita de la compaiiia de la discreta
humildad. Ser humilde demanda ser justo, por cuanto humildad es “andar en verdad”, y
cada cual ha de reconocer su justo valor, ni mas ni menos, lo cual no implica una baja

autoestima como tampoco soberbia.

La persona, en sintesis, en cuanto existencia reconocida en su intrinseca dignidad, vive
en el centro del don, y su vivencia existencial de lo justo le invita a colmar la soledad con
el aliento fraternal y compasivo. Cuando dicho don sale del yo, por su propio dinamismo,
a repartirse gratuitamente, mediante la voz, mediante la acogida, etc., lo hace de una
manera creativa, a ritmo del corazoén que busca restaurar el orden extraviado y doloroso

de la injusticia.

Tal como manifiesta GONZALEZ BUELTA, el don recibido en lo mas hondo de la
persona moviliza su imaginacion y sus manos; €s como si se tratara de un yo en éxodo,
sin temor a perderse en el océano de la vida que se extiende de manera trascendental mas
alla de las costas de los calculos. Si a tal don no se le concede salida, es como sostener en
el pufio un mand que da vida y que puede llegar a corromperse durante la noche del
desierto. Si lo injusto clama la desdicha, lo justo responde y lo hace de manera plena, al

darse aquel que vive en su seno”'?,

Cada una de las personas recibe una apelacion o llamada, inscrita en su ser, a descubrir
el sendero de su caminar vital, y a alcanzar asi su felicidad, reconociendo el sentido de su
existir. En cierta forma, cada cual posee su propia e intransferible vocacion, y por esto
ser justos es “dar a cada uno lo suyo”, en cuanto se ha de prestar a cada cual la asistencia
necesaria a fin de que encuentre y recorra por si mismo ese camino singular. En definitiva,
esto comporta el escuchar a todos, pero a la vez el escuchar a cada uno de forma singular,

distinta, personal.

13 Gonzalez Buelta, B. Disponerse al don. Positividades en el vértigo digital. Editorial Sal Terrae,
Santander, 2018, pag. 14.
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La justicia procede, sin duda, en ultimo extremo, de la generosidad y del amor, pues “dar
a cada uno lo suyo” implica un “dar”, y esto siempre demanda generosidad, en cuanto
cuesta otorgar a otro lo suyo en lugar de retenerlo o arrebatarlo. La fuente originaria y el
sentido ultimo de la justicia, finalmente, se sitian en el amor, desde luego, en querer el
bien del otro y querer estar unido al otro. Sin amor, la justicia pierde su base y sentido, se

agosta o seca, se vacia de valor.

No es la misericordia la que procede de la justicia, sino la justicia del amor. La justicia,
de hecho, consiste en esa necesaria y dificil delimitacion de la bondad que reclama
siempre la coexistencia con el tercero, del deber de convertir la donacion en reciprocidad
o simetria, a fin de atender sin desigualdades no s6lo ya al otro cercano o proximo sino a

todo aquel a quien alcanza el vivir en sociedad.
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CAPITULOIV: LO JUSTO COMO DON, RESPECTO A LA CONSTRUCCION
DEL BIEN COMUN, LA INTERCULTURALIDAD Y LOS DERECHOS
HUMANOS

1.- La eticidad de la justicia. De lo juridico a lo politico

La justicia implica una llamada a la armonia. Esto, en el sentido de que pide por su
naturaleza un orden, una coordinacion de los diversos elementos o esfuerzos
comprometidos en su busqueda, comporta incluso una cierta tension creativa a este

respecto.

Ahora bien, la propia eticidad de la justicia no se encuentra tanto en los contenidos de la
legislacion, como en el carcter equitativo de las decisiones judiciales. Esto es, existe una
expresion existencial de la justicia, como refleja GRANDE, y de hecho lo justo concreto
puede cambiar en cuanto a su aspiracion como ansia humana. Este sentido ético de lo
justo es, ademads, hermenéutico, segun este mismo autor, en cuanto a la comprension de
la alteridad que esta presente juridicamente, y asi también se encuentra en las relaciones

personales que implican la justicia®'“.

Los valores éticos que la Historia fragua no pueden, por su caracter de abstraccion, ser
puestos por si solos en practica, sin alguien que interprete y que, desde el sentido de su
espiritu determine, qué se tiene por justicia. Ahora bien, un sentido de justicia, como el
presupuesto para una ética del Derecho, no s6lo debe analizarse desde una perspectiva

formalista, sino que esta fluird en su existencialidad®!”.

Por otra parte, no se puede reflexionar sobre la justicia sin hacer referencia al caracter
dramatico de su carencia. Lo que implica la vulnerabilidad de la persona que la sufre.
Experimentar una injusticia provoca un desconcierto moral grave, y hace vacilar la verdad

de las relaciones humanas, y extiende un desorden que perjudica a la vida social.

INNERARITY menciona que la vulnerabilidad humana se debe fundamentalmente al
hecho de que la vida buena lo es de bienes relacionales, de otros sujetos que estan

presentes para recibir la oferta de hospitalidad. Ello tiene, principalmente, importancia

514 Grande Yatfiez, M. Filosofia del Derecho Hermenéutica. Cit., pag. 164. El valor juridico apunta mas a
un orden social, en cambio en la hermenéutica juridica es la accidon concreta la que tiene que resolverse con
un sentido de justicia de recorrido practico y existencial.

315 El Derecho como tarea existencial desborda el cogito, y asi puede tener recorrido ético en lo decisorio.
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para aquellas actividades que tengan relacion con la ciudadania y la comunidad politica,

y las que implican amistad y amor personal®!®.

La vida resultara especialmente vulnerable cuando se defiende una concepcion de lo
politico que implica una pluralidad y vitalidad civil abiertas a la posibilidad del conflicto.
Y esto, desde una idea del amor que desea el movimiento independiente de su objeto, que

no gira en torno al dominio, que no anhela escapar del mundo del acontecer.

La cuestion de la convivencia pacifica presupone, pues, el andlisis y la reflexion filosofica
sobre la “subjetividad ética” y el fundamento de la obligacion moral del respeto, asi como

la respuesta que se debe ante la vulnerabilidad de los otros®!”.

El temor a padecer una injusticia hace, entonces, que incluso se presente como factible el
cometerla contra los demas, dentro de un desorden que va colméandolo todo. En la medida
en que se producen graves ofensas, con frecuencia, la reparacion, que requiere el dano
causado, resulta muy dificil de llevar a cabo. Es maés, si no llega tal alivio, puede aflorar
un resentimiento de la persona que sufre la ofensa, ya que percibe en la injusticia

permanente una fuerza de opresion lesiva, que no sabe evitar.

Tal apremio en el plano concreto lleva a plantear como puede trasladarse el debate de lo
injusto al espacio publico. En este sentido, lo habitual en filosofia y politica es no hablar
de injusticia, salvo reduciéndola practicamente a la ausencia de justicia. Existe este
modelo clasico, normal, de justicia, que reduce la injusticia a un fallo de la justicia. Este
modelo propone que la sociedad se rige por reglas que marcan los derechos de los
miembros>!8. Las reglas son justas si se corresponden con las creencias éticas, y ademas

se precisan unas instituciones y unos funcionarios justos e imparciales.

La injusticia surge cuando se niega dignidad al ser humano, ya sea porque se le declara o

se le trata de manera indigna, se le instrumentaliza alejandélo de cualquier consideracion

516 Innerarity Grau, D. Etica de la hospitalidad. Editorial Peninsula, Barcelona, 2001, pag. 38.

517 Segtin Marta Palacio, Lévinas al colocar la sensibilidad como fundamento de la ética, produce un notable
“giro €tico” respecto a sus antecesores filosoficos, sus maestros Husserl y Heidegger, y a la tradicion
filosofica de Occidente. En efecto, Lévinas plantea una moral no-intelectualista, cuyo origen y basamento
es la vulnerabilidad ofrecida, la subjetividad de un sujeto definida por la sensibilidad corporal; no por la
conciencia o la razoén o la deliberacion racional de la libertad. La vulnerabilidad funda la ética de la
solidaridad y la justicia. En Andlisis. Revista de investigacion filosofica, Vol. 2, N°. 1, Zaragoza, 2015,
pags. 29 a 47.

318 Grijalba Uche, M. “El olvido de la injusticia. Dos analisis complementarios: J. Shklar y A. Arteta”, en
Oximora: revista internacional de ética y politica, N°. 10, Barcelona, 2017, pag. 105.
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como fin en si mismo. Ahora bien, desde el reconocimiento publico se expresa que es
injusto cometer errores. Entonces, la reaccion espontanea es la venganza, ajustar cuentas,

frente a la injusticia. Pero ser consciente de la injusticia es ya prueba de ser moral®'®,

El conocimiento real de la contingencia del hombre conlleva la conviccion de que nunca
se conseguira un mundo carente de injusticias. Cualquier régimen que pretenda haberlo
conseguido cae en una presuncion que es anuncio de nuevas injusticias. Nunca se pierde

la tension hacia una justicia mayor, la cual requiere un esfuerzo constante.

Ante la imposibilidad de una justicia total, lo que conlleva la falta de aprecio de la
dignidad humana, la persona, de modo natural, se ha vuelve hacia lo pleno o absoluto.
Esta actitud esta fundada en la realidad profunda de que, quizés, nunca se consiga, en este
mundo, una realizacion plena de la justicia, pero su lucha siempre sera necesaria®?°. Ello,
por cuanto la existencia personal es un proyecto inacabado que habita en el instante pero

que custodia un atisbo de lo eterno.

Segin BARRACA MAIRAL*!, dado que la caridad no es exigible u obligatoria en
Derecho, para todos y en cualquier sentido, lo justo no puede preterirse de forma
sistematica o automatica frente a lo bueno, al menos en el contexto especifico de lo
juridico. Esto, a pesar de su superioridad ética (ni siquiera en la ética, cabe hacer forzoso
y obligado lo mejor u Optimo en cualquier situacion). Ademas, el alegato incesante de
excepciones a lo justo termina por convertir en impracticable cualquier tarea honesta e

imparcial de juzgar.

De acuerdo con BARRACA MAIRAL>?2 se debe interpretar la norma flexiblemente, con
técnicas como la equidad juridica, la analogia favorable o valores como el sentido comun,
la topica juridica, etc. También, ha de atenderse a principios y reglas muy diversas,

dictadas por la prevencion, que iluminan lo positivamente preceptuado, como “in dubio

519 Si bien el pasado no puede ser rehecho, tampoco se repara mediante otra afrenta, porque la venganza
iguala el mal, y la recompensa a la persona dafiada con el placer del suftir ajeno por ello, sélo iguala a
quienes han hecho dafio.

520 La necesidad meramente individual de una satisfaccion plena, que se nos niega en esta vida, abre a la
inmortalidad del amor que se espera, y es ciertamente un motivo importante para creer que la persona esta
hecha para vivir el instante pleno, pero sélo en relacion con el reconocimiento de que la injusticia de la
historia no puede ser la tltima palabra.

521 Cf. Barraca Mairal, J. “El juicio del derecho y la misericordia: una hermenéutica juridica desde la
fragilidad humana”, en Acontecimiento. organo de expresion del Instituto Emmanuel Mounier, N°. 126,
2018, pags. 21 a 25.

522 Barraca Mairal, J. “El juicio del derecho y la misericordia: una hermenéutica juridica desde la fragilidad
humana”. Ibid., pag. 22.
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pro reo”, “la presuncion de inocencia”, etc. Esto, ya que la justicia humana nunca es
perfecta e incluye siempre algiin grado de injusticia®®®. Por esto, hay que prevenir este
hecho, y realizar una interpretacion integradora, no literalizante, sino orientada al todo
implicado, a su sentido o finalidad y a los diferentes elementos implicados por la

captacion de su significado mas pleno.

El sentido es destino interpretativo, pero asimismo es vivencial y convivencial, para la
filosofia del Derecho hermenéutica. El sentido, en cuanto espiritual, no deja de serlo tras
el analisis de lectura del texto, porque radica en un ser personal que se abre al mundo, y
al mundo de los otros>?*. En la interpretacion del texto, que contiene aproximaciones de
justicia, se da que cierta anticipacion de sentido estd en su comienzo, en cuanto que se
interpreta para conocer mejor, para conocerse. Esta profundizacion del ser la ofrece
justamente el sentido, en cuanto la propia persona se abre al mismo, a partir de sus

relaciones con otros, a partir de sus experiencias en el mundo, se construye un hogar>%.

El sentido es canal ético, para el sujeto personal, que anhela también escuchar y conocer
cudl es el del otro, ese alguien aparentemente desconocido que habita en el misterio. Solo
asi, y mas alld de la argumentacion, se puede entender el papel hermenéutico de la
sentencia, con la que el juez acoge el sentido de justicia que se expende hacia el otro

como un ta y a la sociedad.

Por ello, se habla de “personalizar” el juzgar, como una necesaria adaptacion al sujeto, la
situacion, el caso y a los contextos concretos. Los propios seres humanos son ya unicos e
incomparables. Hay que distinguir, ya que la igualdad juridica no es la de lo idéntico.
Esta consiste en “la igualdad de los iguales”, en hacer las distinciones justas. De aqui, la
necesidad de conocer realmente la verdad, entender a los actores, y comprender los

contextos, para poder asi juzgar.

Sin embargo, también, después de discernir lo justo, y de dictaminarlo con prudencia,
cabe suavizar el rigor de lo justo estricto. De aqui, la tradicional imagen segln la cual
todo juez humano ha de juzgar con los ojos vendados. Mas al cabo, y luego, este mismo

juez debe, en parte, dejar caer la cinta de sus ojos para mirar a los ojos del justiciable.

523 Por esto, se dice que mas vale el que un culpable se vea libre que castigar a un inocente, y que —summum
ius, summa injuria”- una interpretacion excesivamente rigurosa cae en injusticia, dado que los juicios
humanos nunca son justos del todo ni absolutamente.

524 Grande Yafiez, M. Filosofia del Derecho Hermenéutica. Cit., pag. 147.

525 Cfr. VV. AA. “Reflexiones en torno a los conceptos de comprension e interpretacion” en Cuadernos de
Educacion y Desarrollo, N°. 23, Malaga, 2011, pag. 24
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Asi, es la vulnerabilidad lo que ha de inspirar y se debe integrar en cada esforzado juicio
del Derecho, y el valor compasivo de la misericordia. Hay que articular la justicia y la

misericordia, de la que la primera procede.

Conviene advertir, a juicio d¢ BARRACA MAIRAL, que el lazo entre misericordia y
justicia comienza por inspirar una actitud hermenéutica o interpretativa del Derecho muy
peculiar. Esta consiste en atemperar con la bondad o misericordia la severidad o el rigor
de la propia justicia. Mas, esto sin fusionar confusamente ambas dimensiones o aspectos,
ha de alcanzarse mediante una interpretacion o hermenéutica juridica profunda. Ello
reclama una fértil antropologia, una filosofia de lo humano abierta al valor unico de la
persona. Esto implica una inteligencia cordial de la realidad humana, por cuanto esta se

muestra como naturalmente fragil, menesterosa y limitada®2¢.

Para todo lo anterior, conviene que la hermenéutica juridica sepa respetar determinadas
claves bésicas, ligadas a la antropologia. Estas claves implican armonizar,
integradoramente, un conjunto de valores: el valor de la simetria o proporcionalidad, el
de la persona en su unicidad y, por ltimo, el del humanismo al que estd llamado el

Derecho y que comporta a su vez todo un plexo axioldgico inspirador.

2.- La justicia en su busqueda de lo justo como una experiencia virtuosa de la justicia
en politica

Para los antiguos, la justicia era una virtud, esto es, una cualidad cuya posesion haria al
individuo capaz de alcanzar la perfeccion y, por tanto, la felicidad proporcionada por ese

ese acto. Ser feliz, seglin esto, equivaldria a ser virtuoso.

Es decir, de acuerdo con lo anterior, la justicia apunta en primer lugar hacia el sujeto que
la practica, hacia el sujeto virtuoso; la justicia no es un instrumento extrafio, para alcanzar
alglin fin extrafio al propio acto. La virtud lleva implicita la vivencia de la vida de manera
Optima, y esta experiencia trae aparejada la plena realizacion. El virtuoso alcanza la

felicidad en la virtud misma. Pero la justicia como virtud siempre se referira al otro; mas,

526 Barraca Mairal, J. “El juicio del derecho y la misericordia: una hermenéutica juridica desde la fragilidad
humana”. Cit.
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(en qué condiciones se encuentra este otro? ;Qué relacion debe implicar la participacion

en la justicia?

El primer modo de relacion es el que, en un pie de igualdad, se da entre las personas. Se
basa en hallar la medida objetiva entre lo debido y lo que se da, que han de ser
equivalentes. Es el caso que se vive en la comunicacion directa de bienes, que debe regir
una gran parte de las acciones humanas, que se sostienen en la confianza mutua del

intercambio.

En este marco directo de la virtud de la justicia, se evidencian los dos actos que la
expresan: la reparacion del dafio causado, y la retribucion por le beneficio recibido. La
justicia ha de medir con exactitud tal intercambio. En este marco, la justicia no sélo
reconoce derechos, sino que también contempla deberes; es mas, tiene que ver con la

propia sensibilidad hacia los bienes ajenos.

Esté en juego aqui el reconocimiento de los méritos en un ambito de igualdad. Esto, pues,
de otro modo, se producen una serie de agravios comparativos, que desordenan las
relaciones humanas, y estas quedan sometidas a un sistema arbitrario. Se percibe entonces
una opresiva falta de libertad, al quedar todo dependiente del que detenta el poder y puede
obrar violentamente contra cualquiera que se oponga a su voluntad. Parte de la posibilidad
de justicia, en cuanto quita obstaculos a su realizacion, se halla en la superacion de toda
discriminacion, que supone una falta de igualdad real por motivos diversos: religion,

sexo, condicion social, etc.

Los requisitos para practicar esta justicia son la mutua confianza y el caracter publico de
los acuerdos, que obedecen a consideraciones ajenas a las relaciones privadas. De aqui
deriva el que estas relaciones requieran de una proteccion juridica adecuada, aunque su

valor nunca se pueda reducir a ella.

De este inmenso campo, depende la percepcion primera del orden de la justicia en la
sociedad, que se desarrolla en dimensiones basicas del trato de las diversas personas que
integran el cuerpo politico. No solo en lo que se corresponde al precio justo de las cosas,
dentro de las leyes de mercado, sino también en el cumplimento de la palabra dada, en la

honestidad en el trabajo profesional, en la igualdad de oportunidades, etc.

Pero la comunicacion de los bienes tiene, también, una repercusion publica, donde la
sociedad, en cuanto tal, desempefia un papel en el momento de ordenar la distribucion de

los bienes entre sus miembros.
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Asi pues, la relacion que se establece no se basa en la sola igualdad del intercambio, sino
en la distribucion equitativa de las cargas, y ello en conformidad con las capacidades y
las necesidades. Entran aqui en consideracion las comunidades intermedias, que tienen
esencial importancia en la distribucion de bienes y de cargas sociales, y que son decisivas

en la estructuracion interna de la sociedad.

En este ambito, el Estado corre con la iniciativa primera, y aunque no se puede delegar
en ¢l todo lo que significa la redistribucion de las riquezas. A cualquier ciudadano le
corresponde la responsabilidad de la funcion social de sus propios bienes, que es parte
esencial en la construccion de una sociedad justa. Se trata de un campo inmenso de
acciones, por parte de las personas, y que requiere una adecuada sensibilidad. Hay que
romper con una mentalidad que reduce el sentido moral de la justicia a la mera legalidad

vigente, y que conduce a una desmoralizacion de la sociedad.

Queda, entonces, la concepcidn de la justicia que ha de regir las relaciones sociales en
cuanto estas construyen el bien especifico que es la misma sociedad. Su fundamento
reside en la realidad misma de las estructuras sociales, en su orden interno. Y le
corresponde en primer lugar al Estado la responsabilidad sobre ella, en cuanto es el primer
garante del bien comun. La justicia es ademas el objeto y, por tanto, también, la medida
instrinseca de toda politica. La politica es mas que una simple técnica para determinar los
ordenamientos publicos: su origen y su meta estan precisamente en la justicia y esta es de

naturaleza propiamente ética.

De este modo, es la misma justicia la que configura internamente las relaciones sociales.
Esto, para que se integren en la promocion del bien comun. Asi, se cumple su ultimo

destino que es el “desarrollo de toda persona y de todas las personas”.

Desde la justicia social, entonces, se promueven las comunidades fundamentales, que
construyen y estructuran internamente la sociedad. Esto es del todo necesario para que
responda a las aspiraciones humanas a una vida plena. De aqui, los principios de
solidaridad y de subsidiaridad, que han de iluminar las acciones en el campo social. Se
trata en el primer caso, de tener en cuenta al conjunto de la sociedad y no solo a las
personas implicadas directamente en la accion. Es un principio cuya necesidad se refuerza
hoy en dia por el fenémeno de la globalizacién. En cuanto al segundo, se ha de responder

a la exigencia de promover la libre implicacion de las personas en las acciones sociales,
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para que no se vean impedidas por instancias superiores que ahoguen las iniciativas que

desarrollan las personas y hacen crecer a la sociedad en cuanto tal>?’.

Pero, posiblemente, estas visiones sobre la justicia, si bien importantes y necesarias, no
bastan para el presente analisis. Este requiere interpelar el llamado de lo justo en el plano
existencial, en el comportamiento personal del existente singular, del ser virtuoso por

antanomasia.

REYES MATE plantea, asi, que la virtud esta al servicio de un proyecto de vida, que la
persona ademas no se inventa por las buenas, sino que le viene ya dado por la propia
naturaleza humana. Lo cual manifiesta que al ser humano no s6lo le importa el vivir, sino

ademas, el vivir bien>?8.

El proyecto humano de vida, “aunque encaje con los deseos y posibilidades de cada
persona, es una creacion humana y, por ello, artificial.” La vida buena, para REYES
MATE, es ese proyecto de vida bien vivida, con respecto a cierto orden que representa el
proyecto personal de plenitud, el cual requiere de un comportamiento social amparado en
las diversas virtudes. Esa orientacion de la virtud al proyecto de vida estd hablando de la

dimension publica de la misma, porque ese vivir bien o bienestar necesita de los demés>%°.

La virtud alcanza al ser que la experimenta y, también, a la comunidad a la que pertenece.
Esto permite concluir que la virtud enriquece a quien la practica, desde luego, y también
a los otros que conviven con él. Ese proyecto de vida, que propugna la virtud, no puede
alcanzarse s6lo, no puede lograrse sin la comunidad, ya que el hombre no viene al mundo

de tal manera aislado, viene por otro y para otro, viene para ser persona en comunidad*°.

El hombre virtuoso o justo es el que actia no en beneficio propio, sino dejandose imbuir
por las exigencias de un proyecto de vida humana. Ello, porque es alli donde puede
conseguir ese buen vivir, que es distinto al mero vivir, como ya se ha mencionado con

anterioridad.

La virtud encargada de dar dimension publica a todo acto virtuoso es la justicia, una virtud

que tiene por finalidad arreglar toda actividad humana en tanto en cuanto tienen relacion

527 Vid. Lison Buendia, J. F. “Democracia republicana y comunitarismo” en Daimon: Revista de filosofia,
N° 29, Murcia, 2003 (ejemplar dedicado a: Etica cosmopolita y politica internacional), pags. 87 a 100.

28 Cfr. Reyes Mate, M. “Tratado de la injusticia. XX Conferencias Aranguren” en Isegoria: Revista de
filosofia moral y politica, N° 45,2011, pags. 445 a 487.

329 Reyes Mate, M. Tratado de la injusticia, Anthropos Editorial, Pensamiento critico, Barcelona, 2011,
pag. 85.

530 Lisén Buendia, J. F. “Democracia republicana y comunitarismo”. Cit.
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con los demas. Asi, la virtud, llevada al &mbito social, es, para algunos, aquello que tiene
lugar en la buena sociedad comunitarista, la cual es esencialmente universalista. En esto,
juegan un rol protagonista el mutualismo, la confianza en la paulatina desaparicion de la
interconexion y la nueva sociedad del conocimiento, la desregulacion politica de la vida
politica en el marco de una comunidad de comunidades, la conveniencia de formalizar
las responsabilidades basicas y principalmente redimensionar la mision educativa mas

all4 de la ciudadania nacional sustentada en virtudes (entre ellas, la justicia)®!.

En ese sentido, la justicia es una dimension que esta presente en muchos actos y, por ello,
en muchas otras virtudes. Hay justicia, por ejemplo, en la virtud de la valentia, porque
tanto la temeridad como la cobardia ponen en peligro la vida del otro. Otro tanto ocurre
con la virtud de la templanza, porque la intemperancia conlleva violencia contra el otro;
o con la virtud de la generosidad, porque “tanto la prodigalidad como la avaricia

comportan perjuicio para el otro” 332,

Vale decir, la justicia no tan s6lo se manifesta en la distribucion de bienes y servicios, en
la justa distribucion de la riqueza; sino que estd presente en toda actividad humana que

tenga relacion el otro, con la comunidad, con la vida politica.

Existe también la importante reflexion de que la vida ptblica se nutrira de la vida privada,
de cada uno de los miembros de aquella, y que no pueden separarse de manera artificial,

ya que se alimenta de lo que cada uno puede dar de si.

La justicia esta tan presente en las demas virtudes, cuidando de que atiendan a los demas,
que cabe la pregunta acerca de si ser justo requiere como condicion sine que non el
ejercicio de la ciudadania. Habida cuenta del gran valor justicia también surge la pregunta
en torno a si ser justo implica ser bueno. La persona virtuosa, en sociedad, puede encarnar
al bien moral, que es personal y comunitario; pero también es importante referirse a la
persona justa, que pone el acento en la relacion con los demads, en la convergencia entre
procurar el bien de la comunidad y una intencion especifica, vale decir, de aquello de lo

que se ocupa propiamente la virtud de la justicia.

BILVV.AA. Comunitarismo. Cultura de solidaridad. Editorial Sekotia, Valencia, 2018.
332 Reyes Mate, M. Ibid., pag. 86.
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La dimensioén publica del acto virtuoso, gracias a la justicia, permite pensar la relacion
entre esta y la politica. Si la justicia es una virtud, entonces remite al acto humano y, por

lo tanto, al sujeto de la accién?.

Asimismo, lo que caracteriza a la justicia es principalmente la alteridad. Lo propio y lo
diferente de la virtud de la justicia es que dice relacion al otro, y que se refiere a cosas

concretas.

En primer lugar, la alteridad, en el acto justo, tiene lugar si satisface las exigencias
objetivas del otro, al que se ha causado un dafio o al que se le debe algo. Sin perjuicio de
ello, debe considerarse que no es lo mismo restituir algo a alguien por las buenas,
asumiendo voluntariamente que hay que reparar un dafio, que hacerlo por las malas,

forzado por la ley. Aunque esto no provoca el que se sea tildado de injusto™*.

Otro aspecto también implicitamente considerado en la alteridad, que debe tenerse en
cuenta, es la primacia del otro. Lo que cuenta no es la intencionalidad de causar mal,
porque lo que cuenta no es el agente, en este sentido, sino el paciente. El nervio de la
justicia estd, tal como lo sefiala REYES MATE, en el ajuste o respuesta a la pregunta del
otro, entendiendo tal pregunta como un cuestionarse sobre la existencia de un dafio
objetivo y como interrogarse en torno a la respuesta adecuada, que es justamente, la
reparacion de tal dafio. La justicia vendria a ser, en tal caso, lo que se le debe al otro en

estricta reparacion®®.

La alteridad, en palabras de MENSCH, se muestra a si misma en el hecho de que
el otro se entiende a si mismo como alguien distinto de lo que proyecta la mismidad
del ser personal. Para ello debe de considerarse que la libertad se encuentra implicita
porque el tu que aparece escapa del control del yo, es la alteridad considerada desde la
perspectiva de la accion®*®. La propia libertad, estd implicada de manera plena en el
encuentro con ese alguien, pero también sefiala la necesidad de autolimitarse para asi

comunicar reflexiva y generosamente la experiencia personal del darse.

53Vid. Béjar Merino, H. El corazon de la repiblica: avatares de la virtud politica, Paidos Ibérica,
Barcelona, 2000.

334 Reyes Mate, M. Ibid., pag. 92.

335 Reyes Mate, M. Ibid., pag. 93. Por consiguiente, los elementos esenciales del acto justo serfan: a)
Alteridad, solo se puede hablar de justicia si se habla de otro; b) el debitum, esto es, la materialidad de lo
que se debe, la deuda. Lo que fundamenta la obligacion de dar no es una decision tomada por el principe o
por la comunidad, sino la deuda que esta en la cosa; c¢) el ajuste o justum de la accion a lo que se deba al
otro.

336 Mensch, J. “Dacion y alteridad” en Areté: revista de filosofia, Vol. 14, N°. 2, Pontificia Universidad
Catolica del Peru, Lima, 2002, pag. 253.
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En lo concerniente a la objetividad y materialidad del concepto de justicia, en los
antiguos, debe atenderse al hecho de que el término “ius” se traduzca por justicia o por
derecho. Pues bien, en apretada sintesis, estas son algunas de las reflexiones principales
que se deprenden del pensamiento de REYES MATE en torno a como la justicia era

considerada para los antiguos.

Para los modernos, es necesario que impere una facultad moral de una persona que
posibilita la existencia de un derecho. Para los antiguos, lo justo o el derecho es
impensable sin la mediacion de algo objetivo, ya sea una accién o una cosa, de tal manera
que lo que es derecho para uno resulta deuda para otro>*’. Es impensable lo justo sin tal

relacion material. Para los modernos:

<<El derecho serd algo implicito a la persona y que puede ser pensado
independientemente de toda mediacion material. Tal emancipacion del derecho,
respecto al objeto, ha permitido un desarrollo espectacular del Derecho, de los
derechos humanos, en concreto, pero con el inconveniente de que estos adquieran
existencia formal sin que existan en la realidad>>*,

Para ciertos autores, como MILLAS, la justicia no es un valor propiamente juridico,
puesto que ni su esencia ni su efectiva realidad se hallan inexorablemente ligadas en
principio al Derecho’. El Derecho contribuye a realizarla, puede incluso ser la condicion
de hecho necesaria para que haya justicia entre los hombres; pero su idea y la posibilidad
de vida, que ella involucra, no contiene la idea de vida juridica como ingrediente esencial.
También es concebible teéricamente una comunidad de hombres en donde, por el solo
imperio de los valores religiosos y morales, impere la justicia en plenitud, aunque esa

organizacion carezca de organizacion juridica”.

Esta idea se sostiene sobre la consideracion de que el orbe de los valores juridicos, sensu
stricto, se reduce a un valor unico: la seguridad juridica. Sin embargo, es preciso admitir
que la idea de justicia tiende a objetivarse en el Derecho, lo cual significa que el Derecho
es siempre una cierta medida de justicia, en el sentido de que todo ordenamiento juridico

se presenta como un intento de expresion y de realizacion de una determinada concepcion

337 Reyes Mate, M. Ibid., pag. 93.

338 Reyes Mate, M. Ibid., pag. 93.

3% vid Millas, J. Filosofia del Derecho. Ediciones Universidad Diego Portales. Coleccion pensamiento
contemporaneo, Santiago de Chile, 2012.
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de la justicia, la cual se obtiene desde el dialogo vivido entre los miembros que habitan

en el seno de la comunidad.

Esto, a la vez que, por otro lado, la idea de justicia subsiste, fuera del Derecho, como un
criterio o medida que permite valorar el ordenamiento juridico, sus normas y sus
instituciones, o sea, que permite emitir enunciados acerca de si ese ordenamiento, normas

e instituciones son justos o injustos, correctos o incorrectos>*.

La justicia, entonces, es un bien para una especie social por su naturaleza y cultura. El
bien es “excelencia” o virtud, es la impronta de la actitud comunitaria, o adicion de
interacciones favorables al colectivo historico en cuestion. Teleologicamente, lo justo es
cooperacion contraria a las dominaciones, es decir, al no reconocimiento del otro. Es la
congregacion mutualista, propuesta por el contrato social, la que sostiene la importancia
de la comprension de que los derechos comunitarios ponen en accion al Estado, parte
organizativa del cuerpo politico cuya legislacion ha de orientarse a la prosperidad, al
cuidado de la casa comun, y al bien comtn, que alimenta el amor al elemento humano
del Estado, en su manifestaciones de poblacion, nacion o patria, dentro de la equidad.
Tanto el contrato social como la justicia ideal contintian siendo una utopia que, no
obstante, sigue en pie, como acto virtual para juzgar la sociedad real y aspirar a una

comunidad fraterna.

El ideal fraternal implica la posibilidad de que una sociedad, en donde impere entre las
personas el sentimiento de dependencia universal en lo econdémico, juridico, politico y
social, y su mutuo entendimiento, se muestre subordinado al desinterés. Esto es,
vinculado a la verdad implicita de que cada uno es deudor del otro, en la intimidad alterna
de ser con otros, coexistir con ellos. Esta solidaridad surge del inestable equilibrio entre

el supra-moral amor y lo justo®*!.

Es en el campo de la ética, donde se asoma el valor de la justicia. Asi, a su vez, el juicio
politico encomiable, que rebasa el recinto de los tribunales en direccion al reconocimiento
mutuo, recae basicamente en mediaciones simbdlicas y en una espontaneidad que busca

la comunidad con los otros.

340 Barraca Mairal, J. Pensar el Derecho. Curso de Filosofia Juridica. Ediciones Palabra, Madrid, 2005.

541 Para establecer lo justo, es menester que se tomen en cuenta intereses, creencias, exigencias, dominios
e intereses: los mundos generacionales con sus horizontes. Que se atienda al ser que se es, como el sitio
donde aparecen los deseos de superacion, independientemente de los resultados facticos no deseados de las
acciones realizadas con buena intencidn, es decir, de las acciones hechas en favor de la comunidad.
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El mal se reprueba inicialmente, a juicio de WALTON, mediante la lamentacién contra
las circunstancias, en contra de sus agentes responsables, y a favor de quien sufre la
injusticia. La politica, en tal sentido, es una forma de racionalidad que encierra una forma
arcaica de irracionalidad; esto es, refiere al deber de vigilancia, ante la posible irrupcion

de la violencia®**.

La filosofia politica, frente al acontecer de lo malo, se situa ante una “paradoja viviente”.
Asi, la humana reflexion se debate entre una sabiduria tragica y una sabiduria politica.
Mas, este paso, de lo tragico a lo politico, se da solamente en virtud y a través de la

sabiduria practica segiin ZAPATA DIAZ>*.

La persona, como ser politico, tiene como intencion el poder vivir junto con otros, en el
espacio publico de la discusion. Este poder vivir juntos emerge de una vision de la
antropologia politica que permite que se entienda al otro, con el cual se convive en la
polis, como un ser capaz de hablar, de narrar, capaz de vivir, vale decir, capaz de

configurar el encuentro.

Las primeras semillas de la ética nacen de la indignacion. La indignacién a lo largo de la
existencia se vive cuando impera el dafo, que infringen de manera arbitraria quienes
ejercen el poder econdmico, politico y social. Lo justo es, pues, el dinamismo que
moviliza las esferas vitales, mediante el deseo y la reprobacion de la arbitrariedad; es
decir, de las carencias y las quejas del sufriente. Bajo la mezcla de reaccion involuntaria
y de voluntad, lentamente, la conciencia ética va sintiéndose requerida a plantearse qué
reacciones emprender, ante concretas situaciones de conflicto e incertidumbre,
situaciones a veces marcadas por la violencia de un vacio factual de alternativas. La
justicia se debate entre su identidad generalizada y los predicados que presiden la

calificacion moral de las acciones humanas concretas.

La injusticia, por su lado, bajo este aspecto, puede entenderse como la dominacién que
imponen unos individuos a los grupos sociales que subordinan, como los desiguales
repartos de bienes, como las promesas traicionadas o incumplidas que destruyen la
confianza depositada en la palabra ajena, como los pactos corruptos, como los castigos,

las retribuciones y los premios desproporcionados, asi como los elogios inmerecidos. En

42 Walton, R. J. “Husserl y Ricoeur sobre la intersubjetividad y lo politico” en Investigaciones
fenomenologicas: Anuario de la Sociedad Espariola de Fenomenologia, N° 3, Madrid, 2011 (ejemplar
dedicado a: Serie Monografica), pag. 45.

343 Zapata Diaz, G. “La hermenéutica politica de Paul Ricoeur” en Universitas Philosophica, N°. 59,
Bogota, 2012 (ejemplar dedicado a: Hegel), pag. 271.
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suma, la injusticia es el sufrimiento que, al violar la igualdad de oportunidades, implica
la reparticion arbitraria e indiscriminada de patrimonios, beneficios, salud, educacion,
seguridad y derechos humanos, y afecta a los mas vulnerables, en el ambito de la

responsabilidad y de las obligaciones.

Con el desarrollo del concepto de personalidad, lo justo e injusto se atribuyen a personas
e instituciones, quienes teleoldgicamente se mueven o no por el deseo de vivir mejor con
los otros, en instituciones mas justas o menos injustas. Esto entrafia y oculta la demanda
de que se eviten acciones humillantes, despreciativas, que afectan la autoestima de la

victima.

La igualdad de oportunidades y la imparcialidad se conciben como guardianes de las

fronteras contra el dominio, que se yergue en la discordancia individual y colectiva.

Es vital una institucionalidad politica que no se conforme con una actitud meramente
adaptativa, pues una institucionalidad convencida solo de su tarea administrativa y
meramente gubernamental es, al fin y al cabo, el descalabro de la legitimidad ciudadana.
Esto es asi porque la ética, y por supuesto la politica, dentro de esta, poseen una dimension
proyectiva, que se encamina hacia un horizonte de justicia, libertad e igualdad, como

valores por realizar>*,

El fin ultimo de la justicia es el orden aceptable, no violento, es decir, la paz, tema
recurrente de la filosofia politica: se intenta zanjar asi la incertidumbre, para arribar a
cooperacion. La guerra y la paz son asuntos cruzados, cuyo horizonte es la politica; el

Derecho, en principio, orienta a que se supere la primera.

El bien amoroso establece relaciones interpersonales de amistad o proximidad, hace del
otro sinébnimo de cada uno. La justicia cambia las cosas y las disposiciones; las entrega,

como un don ajeno, a la utilidad personal: sin don, nada se esperaria.

La justicia no s6lo es la paz, entre quienes desean vivir en cooperacion, sino el reparto:
cada ciudadano es coparticipe de lo comunal, independientemente de las diversas

amistades. En principio, la idea mas elemental de justicia es la distributiva, en los repartos

34 Almonacid Diaz, C. “El poder de la imaginacion, de la ficcion en la accidn politica. Ideologia y utopia
en la perspectiva de Paul Ricoeur” en Recerca: revista de pensament i analisi, N°. 22, 2018 (ejemplar
dedicado a: Neuroética y neuroeducacion: repensando la relacion entre las neurociencias y las ciencias
sociales), pag. 156. Como consecuencia, ante la realidad imperfecta de lo dado, el conformismo no puede
ser constitutivo de la politica, pues, si se quiere hacer de la politica una actividad digna, es necesario que
los politicos cumplan su papel, innovando y transformando la realidad. La accion politica se redescubre a
si misma si admite, entre sus capacidades, a la creatividad y la imaginacion, para ensayar mundos posibles.
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y retribuciones: asi, la parte personal y la de los otros facilita el compartir y participar en
la distribucion de bienes y participar en instituciones. La justicia se define por la
distribucion, el intercambio y el reparto. La igualdad que propone implica que se
reconozca el valor de los agentes, que su vida es tan importante, significativa y valiosa
como la mia. La distribucion, igual en lo que concierne a responsabilidades, autoridad y

méritos, es el pilar que abre las puertas a las practicas comunitarias.

Es importante destacar, asimismo, que distribuir no es dilapidar ni gastar en exceso, se
distribuye lo que se tiene y velando por aquellos a los cuales les falta, pero debe tenerse
que distribuir. El don siempre se tiene y es inagotable ;Puede distribuirse? En ningun
caso, por cuanto es gratuito y nace de intima alteridad que duerme en el seno del corazon

que habita el ser personal.

3.- Lo justo en cuanto don. La construccion del bien comin

Para SANTO TOMAS, existiria una justicia de naturaleza general. Se trata de una justicia
que tiene por objetivo el bien comln o, més precisamente, la orientacion hacia el bien
comun de todas las demas virtudes, como manifiesta CARPINTERO. Esta justicia
vendria a ser algo asi como una supervirtud, debido a que opera con los actos de las demas
virtudes, orientandolos hacia un objetivo que esta fuera y mas alla del fin propio de cada
virtud. La justicia general tiene pues por materia de sus actos la de las otras virtudes, lo
suyo especifico es hacer del hombre prudente o valeroso o diligente, un buen

ciudadano’®.

Esta justicia general vendria a ser una virtud especifica, distinta de las demads, una
orientacion al bien comin, el poder hacer del hombre bueno un buen sujeto en la ciudad

y para la misma.

Antes de referirse a la justa distribucion y al justo trueque, se debe reflexionar acerca de
un tipo de justicia mucho mas elemental y previo, consistente en el deber de cada cual de
orientar sus actos hacia el bien comun ;Qué es lo que hay en tal comportamiento de justo
o de injusto? (En qué consiste lo justo de la justicia general? Para responder, estima

MARTI, se debe considerar que el bien comun no es la suma de bienes de cada uno de

%5 Vid. Carpintero, F. Historia breve del Derecho Natural, Colex, Madrid, 2000.
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los integrantes de una sociedad, sino que es el bien de todos, creado por todos, frente al

cual cada uno de dichos miembros tiene un derecho’*°.

Si la justicia general consiste en orientar la accidon individual al bien comun, se espera
una orientacion hacia el mismo por parte de cada sujeto o, si se prefiere, una contribucion
a la polis. No hay todo al margen de las partes, con lo que, si las partes o una parte se

retrae, queda afectado dicho todo.

Esa no contribucion puede ser debida al propio sujeto, con lo que la injusticia habria que
endosarsela a ¢l mismo, o puede ser debida a los demés, que no fomentan el desarrollo de
los talentos de cada cual, con lo que la injusticia, en este caso, habria que cargarla a la
responsabilidad de los otros®*’. Esos otros pueden ser el Estado o los demas, que no

valoran la significacion de la aportacion de todos y de cada uno al bien comun.

Se dice que el bien comun es un derecho de la comunidad, y que lo justo es que cada parte
se comporte como miembro de esa comunidad, orientando sus actos hacia ella. Esa es la

tarea especifica de la justicia general y sobre la cual hay que detenerse.

Esta orientacion del acto individual al bien comun, entendida como deber de fomentar los
talentos, es decir el reconocimiento del valor del otro, poco tiene que ver con las politicas
compensatorias, que se hacen cargo de los desfavorecidos, para colocarles, mediante un
esfuerzo mayor, en situacidon competitiva respecto de los demas. Las politicas

compensatorias pertenecen a la justicia distributiva, no a la justicia general.

Ademas de la justicia general también existe la justicia particular, que ya no se refiere al
bien comun sino a la persona. Y las personas pueden tener dos tipos de relaciones, de
parte a parte, y del todo con la parte. En el primer caso, se menciona a la justicia
conmutativa, que es un ajuste o acuerdo en el intercambio de dos personas. La relacion

del todo a la parte daria lugar a la justicia distributiva.

La relacion del todo a la parte esta llena de sutilezas, porque complejo es el concepto del

todo en relacion al bien comun. Esto ya se ha relacionado con la justicia general, como

546 Marti, J.L. “Politica y bien comin global” en Espésito Massicci, C. y Garcimartin Alférez, J. (coord.),
Anuario de la Facultad de Derecho de la Universidad Autonoma de Madrid, N°. 16, 2012 (ejemplar
dedicado a: La proteccion de bienes juridicos globales), pags. 17 a 37.

547 Papa Benedicto XVI. “Caridad, verdad, justicia y bien comiin”, en Verbo. Revista de formacion civica
y de accion cultural, segun el derecho natural y cristiano, N°. 477-478, Madrid, 2009, pags. 541-545;
Morales de la Berreda, “Comunidad, participacion, justicia y solidaridad y su relaciéon con el bien comuin”,
Revista de filosofia, Vol. 13, N°. 2, Madrid, 2014, pags. 107 a 122.
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fin del acto particular, y reaparece ahora como centro distribuidor de lo que corresponde

a cada particular>*®,

Si las partes fueran iguales, la justicia distributiva consistiria en dividir aritméticamente
lo que hay entre las partes. Pero como ocupan un lugar diferente, entonces la igualdad
tiene que acoplarse a ese orden, es decir tiene que ser proporcional y no aritmética. Debe

de apuntar a una aproximacion sino certera al menos cercana a ello.

Principalitas y proporcionalidad son las palabras clave, tal como lo sugiere LOPEZ
SANCHEZ. La primera se refiere a una cualidad esencial desde donde se erige la vida
politica; la proporcionalidad es la relacion que tiene que haber entre el todo y las partes.
Como la distribucion de los bienes comunes entre los singulares tiene que seguir el
modelo de la relacion del todo con las partes, lo que esta diciendo esto es que se tienen
que distribuir los bienes proporcionalmente, teniendo en cuenta la concrecion singular de

las partes para que haya justicia®®.

Lo que se busca es reparar las injusticias, segin un método de proporcionalidad entre
cosas y personas, de suerte que, si las necesidades o la prestancia de una persona son
superiores a las de otra, habrd que tenerlo en cuenta, a la hora de la distribuciéon. Los
bienes tienen que inscribirse en el surco de las relaciones entre personas que conforman
la proporcion, que se establece entre ellas. Si las personas son diferentes o hay
desigualdad, la justicia debera tener en cuenta esas diferencias y tratar desigualmente a
los desiguales. Esto es lo que quiere decir el que la justicia no se mueve en una escala de

igualdad aritmética, sino de proporcionalidad moral.

(Cuadl es la “principalitas” de la actualidad? El problema no es solo definir la principalitas,
a juicio de REYES MATE, sino, sobre todo, poder recuperar el concepto de
proporcionalidad, pero no anclado necesariamente a su concepcidn clasica, sino que

modernizandolo. El todo se ha identificado con su maxima finalidad, la vivencia

548 Las sutilezas se enconden en los términos “totum” y “bonum commune”, que generalmente se traducen
como el “por todo” y el “bien comun”, como si fueran sinénimos. Y no lo son. El término totum se refiere
a personas, es decir, con los fines y el término bonun commune tiene que ver con cosas y con bienes, con
los objetos, aquellos dignos de posesion o de propiedad. Reyes Mate, estima que, es el ordo que hace que
las partes tengan una conciencia que provoca su entendimiento como comunidad no como masa. Es como
si el totum y el bonum commune tuvieran logicas distintas y santo Tomas ubicara la especificidad de la
justicia distributiva en que las riquezas del bien comiin se someten a la hora de su distribucion a la logica
del totum es decir de las personas.

3% Loépez Séanchez, R. “El principio de proporcionalidad como criterio hermenéutico en la justicia
constitucional” en Cuadernos electronicos de filosofia del derecho, N°. 23, Madrid, 2011, pags. 321 a 337.
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comunitaria y personal del bien comun, pasando a ser el Estado el tnico y exclusivo
administrador del mismo, quizas porque el primero se confunde con la sociedad politica
propiamente tal. La justicia quedé reducida a la obligacion de los particulares a pagar
impuestos y a la defensa de la patria. La justicia distributiva se ha convertido en un pacto
entre individuos y poderes publicos, para el reparto de las riquezas publicas. Los términos
cambian de significacion. “El bien comun viene a identificarse hoy con el patrimonio del

Estado”>>°.

Sin perjuicio de ello, el desafio mayor consiste en responder a la pregunta sobre lo que
sea para la actual sociedad el término “principalitas”, es decir, identificar los criterios
basicos sobre los que esta construida la politica moderna, ya sea aludiendo a su caracter
profesional, al ejercicio del poder explicito en la misma o a su vocacion de servicio. Para
ello hay que relacionarla con la democracia, como sistema de participacion en la toma de
decisiones por parte de la comunidad, ademéds de responder la creciente

desproporcionalidad entre algunos de sus miembros.

En esto, si que hay diferencias entre antiguos y modernos. Para ser justos, segun los
antiguos, era necesario cumplir con las leyes de la polis. En esa supeditacion a las leyes
de la ciudad, lograban la experiencia de la eticidad, mediante la vivencia de la virtud. En
cambio, para los modernos, ese sentido ético debe ir en consonancia con el experiencia y
posibilidad de la autonomia. No se renuncia al cumplimiento de las leyes de la ciudad,
pero deben ser instauradas por medio del ejercicio de la libertad. El ciudadano moderno
es, al mismo tiempo, subdito y soberano. Solo se somete a las leyes que ¢l mismo se da.
Las leyes de la ciudad no son sagradas s6lo porque sean de ella, sino porque han sido

libremente discutidas y asimismo escogidas.

Los criterios politicos para resolver los problemas entre ricos y pobres deben ser criterios
democréticos, es decir tienen que fundar su legitimidad en criterios racionales libremente
elegidos. Esto se puede entender de dos maneras. Se puede, tal como lo intenta
DUMONT, por una parte, precisar esos criterios democraticos, haciendo abstraccion de
la situacion real, porque se entiende que solo asi se logra la necesaria universalidad de los

mismos, abstraccion que sin embargo no pierde de vista la anormalidad singular del ser

550 Reyes Mate, M. “La ética compasiva, una dimension politica de la responsabilidad. Antropologia
simbolica siempre abierta a porvenir”, Revista anthropos: Huellas del conocimiento, N° 228, 2010
(ejemplar dedicado a: Reyes Mate. Memoria historica, reconciliacion y justicia), pags. 3 a 20.
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personal. Se piensa entonces en la igualdad formal, al margen de la desigualdad real. Es
el camino que transitan las éticas procedimentales. Habria que partir de la situacion real
y extraer la ansiada universalidad de criterios de racionalidad implicita en las

desigualdades sociales™!.

Lo anterior no bastara, si no se concretiza en el espacio intimo del propio ser personal.
Para ello, es esencial entender que la justicia es una virtud, y su razon de ser estd en
funcion de un ser que requiere ser virtuoso para si 'y para otros. Lo decisivo es ser virtuoso
y eso significa no s6lo actuar bien, sino también dejar de actuar mal, querer lo bueno para
el hogar de la mismidad y quererlo también para el hogar ajeno donde reposa la alteridad.
Es una prioridad motivacional que le empuja a alcanzar ese punto de quietud o ajuste en
el que consiste la virtud. La injusticia puede ser vencida, porque estas construcciones

morales estan basadas en un supuesto que la modernidad ha perdido de vista.

Existiria en tal sentido, una prioridad cognoscitiva de lo injusto sobre lo justo, a saber,
que la justicia no s6lo esta para hacer el bien a quien la ejercita, sino que, mas alla de esa
funcioén, es una respuesta al grito de la injusticia. Es un acompafiamiento que se escribe

en la esperanza y no solo se ejerce desde la perspectiva restaurativa.

Los modernos operan un desplazamiento sustancial en el tratamiento de la justicia, al
dejar de ser ésta mera virtud, para constituirse en fundamento moral de la sociedad. Las
instituciones sociales, movidas por el principio de justicia, tienen que hacerse cargo de

los problemas sociales de las personas que componen la sociedad>>2.

Ahora bien, en tal sentido, se entiende que existan tantos ideales de justicia como marcos
ideoldgicos tengan las personas que reflexionan sobre ella. Existe un politeismo valdrico
del que se desprende que lo justo puede ser entendido de diversas maneras, lo que provoca

un problema si la justicia es el fundamento moral de la armonia y coherencia social. Ello,

531 Dumont, B. “Cuando el bien comtin "no se realiza": los deberes de justicia general en situacién de poder

ilegitimo” en Ayuso, M. (coord.) El bien comun: cuestiones actuales e implicaciones politico-juridicas,
Fundacion Elias Tejada. Itinerarios, Madrid, 2013.

332 Este desplazamiento es vivido como un signo de madurez, hasta como un cambio social. La justicia
subraya, en efecto, su vocacion politica, es decir, no se agota en consideraciones morales, sino que ella
misma se constituye en fundamento moral de la sociedad al presentarse como una serie de principios sobre
los que los seres racionales pueden ponerse de acuerdo, comprometiéndose a adecuar su comportamiento
social a esos acuerdos. Que lo que anime las instituciones politicas sea la justicia es del todo loable, aunque
debe reconocerse que nunca sera facil de lograr. Al disolverse con la modernidad el concepto de naturaleza
sobre el que se habia construido la idea de virtud por parte de los antiguos y al ser sustituido por autonomia
del sujeto, aparece la pluralidad de concepciones morales.
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por cuanto dicho fundamento debe implicar unidad, a partir de la cual se podran sostener

diversas opiniones que descansen sobre la pluralidad.

Hoy en dia, todo debe someterse al tribunal racional y subjetivo del individuo. Pero el
marco global, sobre el que se cobija la pluralidad de ideas sobre lo que es justo, debe de

presentar una cierta univocidad, para que pueda ser sustentada y aplicada por la autoridad.

La justicia moderna se situa en el ambito de busqueda de criterios universales, aceptados
por todos y validos para todos. El miembro de una sociedad justa es el que actia
racionalmente, es decir, el que participa en la toma de decisiones desde la libertad, la

independencia del juicio, la imparcialidad®>.

Esta novedad de la justicia moderna consiste en una notable diferencia respecto a lo que
clasicamente se entendia por justicia. Lo justo, en tal sentido, evoca a imparcialidad, a

universalidad, racionalidad, modernidad.

Se debe constatar, en primer lugar, que el desplazamiento que opera en la modernidad
puede ser tildado de profundo, de fondo, a saber, del ser a la accion, y que lleva consigo
otros muchos cambios de acento: de lo objetivo a lo subjetivo, de los bienes externos a la

libertad de los individuos; del dafio al delito>*.

Lo que se quiere dar a entender con ese cambio de fondo es que la moral se concibe como
una guia para actuar correctamente, lo cual no es lo mismo que ser bueno. Preocupa lo
que se debe hacer, y no lo que es bueno hacer, aunque no se esta obligado a ello por bueno

que sea.

Tal desplazamiento de fondo del ser a la accion acarrea inmediatamente otro; esta vez de
lo objetivo a lo subjetivo. Tanto la nocidn platonica de idea de bien, como la aristotélica
de vida buena, provienen desde lo externo, orientan la conducta de los miembros de una

sociedad.

Anteponer en todo momento las pretensiones de la justicia conduce a un grave deterioro
de bienes sociales. No so6lo en el sentido de posponer determinados bienes, como la
amistad o las relaciones fraternales, segun afirma GRACIA CALANDIN, sino incluso de

hacerlos desaparecer. El espiritu legalista, que reclama en todo momento que se haga

333 Apel, K. O. “Globalizacion y necesidad de una ética universal: el problema a la luz de una concepcion
pragmatico-trascendental y procedimental de la ética discursiva” en Cortina Orts, A.; Garcia Marza, D.
(Edits.) Razon publica y éticas aplicadas: los caminos de la razon practica en una sociedad pluralista,
2003, pags. 191 a 218.

53 Reyes Mate, M. Tratado de la injusticia. Cit., pag. 107.
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justicia e insiste en derechos claramente definidos, conduce a la espiral negativa de
deshacer vinculos mas estrechos y generar tension y distancia en las relaciones, el afan
de priorizar la abstraccion de las mismas conduce a la problematica de una posible pérdida

de la riqueza existencial del singular personal:

<<Cuanto mas aterrizamos en los casos practicos de la vida humana, cuando ensayamos
una politica humana, mas evidente aparece que la aplicacion de la norma no puede ser
establecida como valida y vinculante independientemente de las condiciones de su
aplicacion>>>>’,

Respecto a la propia justicia, esa prioridad del bien o de la vida buena sobre la voluntad
del individuo, se traduce en el reconocimiento de que lo justo o lo debido viene dado y
no se decide autbnomamente. De ahi la importancia de la alteridad y de la materialidad.
Pero, en la actualidad, cada uno decide lo que es justo. La alteridad cede el paso a la

intersubjetividad>>°.

La uinica manera de salvar la pretension de universalidad, fundamental para la justicia, es
situar esta a otro nivel superior, en el que encontrar criterios universales de lo justo que

sean aceptables para los defensores de todo ese pluralismo al que se ha hecho referencia.

Los criterios universales de lo justo tienen que ser neutros e imparciales, para ello se
requiere que sean razonables, respecto a las distintas concepciones de la vida buena, es
decir, los proyectos de vida. En los tiempos actuales, so6lo una sociedad que entienda lo
justo en esa version liberal es susceptible de una discusion racional, razonabilidad no fria
por lo demés sino que calida y personal®’. Sin perjuicio de ello, no seria cualquier
liberalismo el que pudiera entender tal vision de la justicia, quizas el denominado

“liberalismo melancolico” sea el propicio para rescatar dicha reflexion considerando la

335 Gracia Calandin, J. “;Lo justo versus lo bueno?: sobre lo justo en la filosofia de Charles Taylor” en
Pensamiento: Revista de investigacion e Informacion filoséfica, Vol. 68, N° 257, Madrid, 2012 (ejemplar
dedicado a: Ser e identidad en la filosofia politica), pags. 418.

5% Cfr. Bello Reguera, G. “Alteridad, vulnerabilidad migratoria y responsabilidad asimétrica” en Dilemata,
N°. 3, Madrid, 2010, pags. 119 a 127. De hecho, En virtud de tales desplazamientos se contrapone lo justo
a lo bueno como la libertad al sometimiento. Se da a entender que